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IMPRESO EN ESPAÑA — PRINTED IN SPAIN 


PRÓLOGO 


Querido lector, tienes ante ti un libro distinto de los hasta aho- 
ra referentes a Qumrán. Es un tema que en estos últimos años ha 
resurgido como de entre las cenizas, dormido con el paso del tiem- 
po, desde que en 1947 se realizara el mayor hallazgo arqueólogl- 
co de los tiempos modernos. Pocos años después, un día del año 
1958 caía en mis manos el Suplemento literario del periódico La 
República de Colombia, donde se daba cuenta de los descubri- 
mientos de Qumrán en un largo artículo. A partir de entonces mi 
interés se fue centrando en el estudio de cuanto iba publicándose, 
para llegar al año 1966 en que el Director de la desaparecida re- 
vista Cultura Bíblica, D. Benito Celada, me sugirió encargarme 
del tema de Qumrán como colaborador de dicha revista y para te- 
ner a sus lectores al día de Jas obras y artículos sobre él. Desde 
1967 hasta el último número de 1982 continuamente han ido apa- 
reciendo artículos, críticas de libros y estudios sobre Qumrán en 
Cultura Bíblica. Este libro es fruto del trabajo de investigación pa- 
ciente de tantos años de estudio y lectura. Los capítulos del volu- 
men son reproducción de estos estudios, publicados en distintas re- 
vistas, puestos al día y modificados para este fin. 

Mi colaboración en distintas revistas además de la citada 
Cultura Bíblica ha sido constante: Sefarad, Boletín de la Asocia- 
ción Española de Orientalistas, Boletín de la Asociación Española 
de Egiptología, Revue de Qumrán, The Qumran Chronicle y la se- 
rie Qumranica Mogilanensia. 

También he tenido la suerte de mantener correspondencia con 
algunos de los qumranólogos famosos, como Trever, Jaubert, 
Carmignac, director que fue de la Revue de Qumrán y amigo per- 
sonal, Van der Woude, Florentino García Martínez y Kapera, di- 
rector de The Qumran Chronicle. 

El fruto de las más de cien críticas y lecturas de libros sobre 
Qumrán lo encontrará el lector en algunos de los resúmenes que 
aparecen a lo largo del volumen. Es imposible estar al tanto de 
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cuanto se ha publicado y sigue publicándose sobre Qumrán. El lec- 
tor no necesitará leerlo todo, aquí encontrará el resumen y si cree 
de interés se dirigirá al libro para gozar con su lectura y profundi- 
zar en el tema propuesto. Especialmente es de utilidad para quie- 
nes no pueden leer libros en otros idiomas, pues es lástima que lo 
publicado en español sea mínimo, aunque en los años 90 sí conta- 
mos con obras en nuestro idioma, unas originales y otras traduci- 
das. Quien esté interesado en conocer todo lo publicado por auto- 
res españoles puede acudir al artículo publicado por el autor del 
presente volumen que aparece en la Bibliografía final Qumran in 
the Spanish Research (Qumrán en la investigación española) y 
puesto al día cada dos o tres años. 

“ Los artículos están actualizados en parte, pero en general refle- 
jan los estudios tal como se encontraban cuando se publicaron. 
Algunos de los textos, por no decir la mayoría fueron publicados 
por primera vez en español. Son un testimonio del saber del mo- 
mento. Todos los textos de Qurmán son traducción personal y di- 
recta del texto original. 

La bibliografía final es de sólo lo publicado en español en li- 
bros o separatas especiales. 

El volumen consta de tres partes y un apéndice, el capítulo 
XXI. La primera parte es como una introducción al tema de 
Qumrán (El enigma de los discípulos de Jesús y su relación con 
Qumrán, el misterio de los esenios con las publicaciones y reali- 
zaciones desde los años 60 a la actualidad y un capítulo dedicado 
a la investigación española al respecto). La segunda parte se dedi- 
ca naturalmente a algunos textos de Qumrán con su traducción y 
comentario. La tercera parte con un sólo capítulo es la relación de 
Qumrán con la Gnosis. Sólo lo esbozamos, pues merece un estu- 
dio completamente aparte. El apéndice alude al personaje extraor- 
dinario del escritor judío Flavio Josefo, cuya obra vuelve a ser 0b- 
jeto de importantes estudios en nuestra patria. 


CAPÍTULO I 


¿Quién sabe cuántos y cuáles eran los 
partidos político-religiosos del tiempo 
de Cristo? 


Presentación. 

Entre todos los problemas que surgen al estudiar la época in- 
tertestamental hay uno principalmente acuciante: Saber cuáles y 
cuántos eran los partidos o grupos políticos, político-religiosos o 
simplemente religiosos y la interdependencia, que existe entre 
ellos. Cantidad de libros y artículos se han escrito sobre el tema. 

La Introducción a la Biblia de Tuya-Salguero ' nos habla de fa- 
riseos, zelotas, saduceos, esenios, herodianos y samaritanos, como 
representantes de los partidos en la época de Cristo. Robert- 
Feuillet por su parte nombra a los fariseos, saduceos, esenios, sa- 
maritanos, herodianos y zelotas. Coinciden, pues, ambas introduc- 
ciones en la división. Si miramos hacia atrás recorriendo las vidas 
de Cristo de Ricciotti, A. Fernández, Fillion, etc., etc., apenas si 
salen del mismo cuadro o sólo hacen una pequeña referencia a los 
esenios, dedicando mucho espacio a los fariseos y sacudeos. Esto 
no quiere decir que no hubieran visto el problema, sino que más 
bien se limitaban a dar a conocer hechos tenidos por ciertos por 
todos. Quizá podemos decir que esquematizaban los hechos. En 
ninguna de esas obras se plantea, por ejemplo, la diferencia que 
pudiera existir entre zelotas y sicarios; O si se hace es muy tímida- 
mente. Hemos visto muchas veces formulada en algunas revistas 
esta cuestión: ¿Fue Jesús esenio? ¿Fue sicario? ¿Fue un revolucio- 
nario? Muchas respuestas se han dado, también muchos se han ras- 
gado sus vestiduras, sólo ante la simple cuestión, pero la duda si- 
gue acuciando al investigador: ¿Qué posición tomó Jesús respecto 


' Introducción a la Biblia, tomo Il, pp. 545-560, y la Bibliografía citada en las pp. 304-305. 
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alos partidos o facciones políticas o religiosas de su tiempo? Algo 
conocemos o creemos conocer sobre ciertas opiniones de farise- 
os y saduceos. Pero quizá nos hemos adelantado a expresar y 
formular sentencias que no tan clararnente están en el Nuevo 
Testamento. 


Un interrogante. 

Hemos de partir del presupuesto siguiente: No se conoce 
exactamente el número de partidos que había. Sí sabemos que 
eran muchos. Basta para ello con que enumeremos los nombres 
que se barajan: Fariseos, saduceos, asideos, herodianos, boetu- 
sianos, karaítas, samaritanos, escribas, sacerdotes, levitas, celo- 
tas, galileos, hemerobaptistas, genistas, meristas, bautistas, naza- 
renos O nazareos, masboteos, esenios, terapeutas... 

Pero no sólo es saber cuántos eran, sino lo principal es saber 
qué representaba cada cual y su diferenciación con los restantes. 
Aún más difícil es la cuestión de saber el significado de los nom- 
bres de cada uno. No siempre se usan los mismos términos para el 
mismo grupo. Y a veces son términos genéricos, no específicos. 

Dentro de los grupos hemos señalado a los sacerdotes, escribas 
y levitas. Propiamente no forman grupo totalmente aparte; en rea- 
lidad eran una clase dentro de la sociedad de entonces. Este ha si- 
do el motivo de nombrarlos dentro de los grupos. 

Este interrogante que es múltiple, como hemos visto, aún se 
complica, pues tampoco sabemos el momento inicial de cada uno 
de los grupos o partidos. Todos ellos van del siglo IT a. C. al siglo 
II dC. Al estudiar cada uno se verá el momento en que surge y su 
supervivencia. 


Fuentes. 

Para el estudio de los partidos judíos la fuente principal es 
Flavio Josefo *, especialmente por lo que se refiere a los saduceos, 
fariseos y esenios, y acaso también los zelotas y galileos. Pero es- 
to no quiere decir que hayamos de seguir al pie de la letra lo que el 
historiador judío nos dice. Además de Josefo, la literatura judía y 
cristiana proporcionan algunos datos, junto con los que los que le- 


"Véase el capítulo XXI dedicado a este personaje. 
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emos en el Nuevo Testamento *. Aunque sólo sea sobre un punto 
determinado hay que citar a Filón. 


Secta, Partido, grupo. 

Antes de comenzar la exposición del tema no estará demás tra- 
tar de concretar el sentido que se da a la palabra secta, con la que 
se designa normalmente a cada una de las divisiones nombradas al : 
principio. 

No existe ninguna definición de secta aceptada por todos. Para 
los católicos, secta significa cualquier grupo constituido en inde- 
pendiente de la Iglesia. Regularmente, cualquier grupo que se 
aparta de la norma comúnmente admitida por la Iglesia católica. 
Se emplea a partir sobre todo de la Reforma. Existe, pues, una nor- 
ma y un apartarse de ella, sea por excomunión o por iniciativa pro- 
pia. Sin embargo, en el judaísmo no existe tal motivación, (habla- 
mos de la época de Cristo). No hay magisterio universalmente 
reconocido y susceptible de formular reglas de fe. La preocupa- 
ción está en la práctica y en la conducta, más que en la doctrina. 

Sólo conoce el judaísmo de principio de nuestra era una profe- 
sión de fe: El monoteísmo y la recitación del shema. 

Hablar de secta judía no es decir grupo que se aparta de la si- 
nagoga oficial. Existen tendencias diversas, que juntas, forman el 
judaísmo. Sí podemos hablar de separación, cisma, respecto a los 
samaritanos. 

El término «airesis», que traducimos por secta, significa sim- 
plemente la elección, la opción filosófica o religiosa. 

Al hablar, pues, de sectas judías, procuraremos no cargar el tér- 
mino de todo el significado que tiene para nosotros, hombres del 
siglo XX. 

Podemos decir que existe un judaísmo oficial, el de la sinago- 
ga. Á su alrededor se mueve una serie de grupos. Se multiplican 
las desviaciones doctrinales, escriturarias o rituales y se entremez- 
clan. 

Fuera de estas, que llamamos sectas, existen grupos o elemen- 
tos sociales: Sacerdotes, levitas, ancianos, pueblo. Pero, como ad- 
vierte De Vaux, hay que hacer la salvedad de que en Israel no hu- 


* Quien más ha estudiado el tema ha sido C. Daniel, especialmente en la Revue de Qumnrán. 
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bo nunca clases sociales en el sentido moderno, es decir, grupos 
conscientes de sus intereses particulares y opuestos entre sí”. 

También podemos hablar de partidos, más que de sectas, en 
sentido político: Diferentes grupos con intereses patrióticos deter- 
minados o a las órdenes de algún magnate. Se advierte, no obstan- 
te, que no existe ningún partido político en Palestina sin algún ide- 
al o pensamiento religioso. Raro es encontrar, a lo largo de la 
historia, partido alguno que no tenga cierto tinte idealista filosófi- 
co o religioso. 


Ambiente histórico de la época intertestamental. 

Sólo los hechos más relevantes serán tema de nuestro estudio. 
Es necesario centrar los movimientos en el ambiente en que se de- 
sarrollan. Mucho queda aún por andar. Estamos en el principio de 
la investigación *, poco nuevo podemos decir. El primer problema 
con que nos encontramos es el del helenismo. Una influencia gran- 
de tuvo el pensamiento helenista en el judaísmo, pero mucho más 
que buscar las raíces y fundamento de los movimientos religiosos 
y de la historia en el seno del helenismo, hay que hacerlo en el con- 
junto de doctrinas e ideas de todo el Oriente. 

Según Bronkorst *, surge durante el período de Juan Hircano, la 
Comunidad de Qumrán. Se opone a los sacerdotes no legítimos: 
Jasón, Menelao y Alcimo. Se han desgajado de la rama legítima al 
aceptar Jonatán el nombramiento para Sumo Sacerdote de parte 
de Alejandro Balas. Aparece en ese momento el Maestro de 
Justicia. El cambio del calendario solar por el lunar introducido 
por Juan Hircano en el año 180 a. C. es otro motivo de separación, 
añadido al anterior. Con ello acaba la función del Templo. Por eso : 
se van de la Ciudad los seguidores del Maestro de Justicia, y se di- 
rigen al desierto, junto al Mar Muerto, formando de ese modo la 
Nueva Alianza. Están a la espera de la restauración del sacerdocio 


* Instituciones del Antiguo, Testamento, p. LLO. 

* Además de la Historia del Pueblo de Israel... de SCHURER, que sigue siendo clásica 
para el estudio de la época, han ido saliendo obras de carácter medio científico, medio po- 
pular, como las de Foester y Reicke, con el mismo título: Neutestamentliche 
Zeitgeschichte, la nueva de BRONKORST, Von Alexander bis Bar Kochba. La revista 
dedicada exclusivamente a este período, titulada Journal for Study of Judaism lleva pu- 
blicados 28 números. 

* Von Alexander bis Bar Kochba, 80-81. 
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legítimo. Esperan ver el fin de la unión del sacerdocio y el reino en 
la misma persona. Parece que tal actitud está en oposición, según 
ellos, con las palabras de Ez 44-46 y Zc 4:14. Terminaría esta Cs- 
pera con la preponderancia del régimen sacerdotal sobre el real, 
que prácticamente habían desmentido los Asmoneos. 

Se consideran, a sí mismos, los miembros de Qumrán, como 
descendientes de Sadoq y son propiamente una desviación de los 
fariseos. 

Ya en tiempo de Antioco IV Epífanes hubo motivos más que 
sobrados para la exclusión, como lo demuestra el hecho de que los 
sacerdotes jóvenes se avergonzaban de la circuncisión y abando- 
naban sus deberes para competir en los deportes. El gimnasio 
construido en Jerusalén era el centro de la helenización, pues la 
inscripción al mismo llevaba incluido en algún modo la aceptación 
de sus dioses protectores ”. El sumo sacerdote legítimo, Onías III, 
fue depuesto y en su lugar es nombrado su hermano Josué o Jasón 
(nombre griego). Este había sobornado a Antioco ofreciéndole una 
suma considerable de dinero. A esto se añade la erección de la for- 
taleza Acra, centro no sólo militar, sino verdadera polis griega. El 
recinto del Templo quedaba así constituido santuario de la misma 
y Jerusalén se considera territorio del Acra. Los sacerdotes rene- 
gados reorganizan el judaísmo como un culto sirohelénico en el 
que Yavé sería adorado, identificándolo con Zeus, y en el que ha- 
bría sitio para el culto real *. 

Aparte otros hechos importantes de la época hemos de hablar 
de Herodes y su reinado. Demasiado conocido, al menos en su fi- 
gura externa, el reinado de este rey, sólo daremos algunos datos 
generales del mismo. La manera de tratar a los sacerdotes y al su- 
mo sacerdocio hizo que se abriera entre estos y el pueblo un abis- 
mo. Así, la dirección del pueblo pasó a manos de los rabinos. Es 
notable el fenómeno por las consecuencias que tuvo tanto para el 
judaísmo como para el mismo cristianismo. De ahí que el gobier- 
no de Herodes sea un factor importante para el estudio del judaís- 
mo de la época que comentamos ”. 

En tiempo de Herodes surge, de entre los movimientos por la 


"BRIGHT, Historia de Israel, pp. 445-448. 
* BRIGHT, Historia de Israel, p. 448. 
” BRONKHORST, Von Alexander... p. 114. 
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libertad, el de los zelotas. Según Hengel podemos distinguir cinco 
momentos: 

1) Las tendencias helenísticas del rey remueven la antigua ene- 
mistad macabea frente al influjo de la cultura helenística. 

2) La conspiración de los rabinos Matías y Judas, durante la úl- 
tima enfermedad de Herodes, con motivo de las águilas del 
Templo, condujo a diversos grupos a un inútil martirio. 

3) El odio al rey intruso y la miseria social enardeció el deseo 
del verdadero rey de Israel y la liberación del pueblo. Hasta el mis- 
mo palacio llegó esta espectación mesiánica. 

4) Muchos fariseos llevados de su celo por la Ley se pusieron 
en abierta oposición al rey. 

5) La miseria del pueblo fue el foco de donde partió la chispa, 
que incendió la futura revuelta. La mayor parte del pueblo no tenía 
nada que perder, sólo podían perder la vida ” 

Como se ve, el terreno, está abonado para las subsiguientes re- 
voluciones o guerras, llamadas primera y segunda. 

Durante el reinado de Arquelao, siendo procurador Coponio, 
surge un tal Judas Galileo que indujo a sus paisanos a rebelarse ". 

El motivo de ello fue el famoso censo de Quirinio o Quirino. Se 
origina un descontento general y al frente de la oposición se pone 
el sumo sacerdote, Loasar ben-Boeto. Quirinio lo depone, y suce- 
de en su lugar Anás, el que aparece en el Nuevo Testamento. 

A la cabeza del movimiento armado se halla el citado Judas de 
Gamala, en unión con el fariseo Sadok o Sadduk. Josefo nos dice: 
Bajo el gobierno (de Coponio) un hombre galileo, por nombre 
Judas, indujo a sus paisanos a rebelarse, insultándoles si consen- 
tían en pagar tributo a los Romanos y si toleraban después de 
Dios, a señores mortales. Este era sofi sta de una secta ta particular 
suya, en nada parecida a las demás ”. 

Por los datos que nos proporciona Josefo no se llega a saber si 
trata de un personaje solo, Judas Galileo, o si hay otro Judas de 
Gamala. Los Hechos de los Apóstoles nos hablan de que fue re- 
primida la rebelión por los romanos, pero no tenemos más datos. 


Lo cierto es que la rebelión tuvo grandes consecuencias y su espí- 
'" HENGEL, Die Zeloten, pp. 330-331, y citado por BRONKHORST, Von Alexander... p. 114. 


Y Guerra judía, 2:117-118. 
* Guerra judía, 2: 117-118. 
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ritu siguió socavando el ánimo judío hasta desembocar en la 
Guerra del 66-70. Superfluo es narrar los desastres de la misma 
junto con la toma y destrucción de Jerusalén por Tito. 

No acabaron las desdichas de Israel con este desastre. Tampoco 
ha desaparecido la esperanza mesiánica. Por eso en nombre de 
Simón Bar Kokba se vuelve a levantar la bandera de la insurrec- 
ción contra Roma. Pero esa esperanza mesiánica requiere dos per- 
sonas, un jefe militar y otro sagrado. Ambos se combinan entre 
Bar Kokba y el sacerdote Eleazar. Las fuentes judías nos dicen que 
en esa época se preguntaba si debía comenzar el servicio del 
Templo antes de su reconstrucción. Es, pues, un movimiento reli- 
gloso. 

El centro de operaciones de los insurrectos está en Bethar y no 
en Jerusalén. 

Es interesante hacer notar cómo los cristianos no sigueron a 
Bar Kokba y fueron por ello perseguidos. La razón era el carácter 
mesiánico que se atribuía el jefe judío. 

No poseemos ningún documento detallado como para la 1* 
Guerra, pero se han hallado cartas, utensilios, monedas, que nos 
están poniendo en contacto directo con ese momento de la historia 


del judaísmo. En varios de sus libros y publicaciones Y. Yadin dió 
luz a todos los documentos y hallazgos. 


El Problema de la distinción de los partidos. 

Tanto las fuentes, como los autores que han tratado el tema 
plantean un gran problema quiénes eran cada uno de esos grupos. 
A veces se confunden, a veces se da a uno mismo nombres dife- 
rentes. Ya Angus, en su artículo Zealots " después de hacer el re- 
sumen de la historia de los zelotas, plantea la cuestión de la divi- 


sión de los partidos en la época de Cristo y hace ver la dificultad 
de su distinción. 


Conclusión. 

Hoy, después de tantos ensayos y estudios, alguna luz se ha he- 
cho; pero queda mucho por recorrer. No cabe duda de que los ma- 
nuscritos de Qumrán han venido a llenar un gran vacío, pero no to- 


* Encyelopaedia of Religion and Ethics, Editada por J, HASTINGS, vol. 12, col. 849-855. 
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do se ha resuelto el problema. Aún nos asalta la duda sobre la iden- 
tificación de Esenios-Qumrán, a pesar de la casi unanimidad de los 
autores. Otros muchos problemas flotan en el aire, esperando una 


solución. 


Plano de fas ruinas de Qumrán. 
Los lugares señalados con los números 56, 71, 91, 100 y 118 son cisternas. 
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CAPÍTULO 11 
El enigma de los discípulos de Jesús. 


Presentación. 

Íntimamente relacionado con los esenios o la Comunidad de 
Qumrán está el problema de los discípulos de Jesús y el cómo de 
su reclutamiento. Es el ambiente en que ha surgido el Cristianismo 
y los escritos de Qumrán. Es un estudio previo a los tres capítulos 
siguientes. 

A pesar de los estudios de H. D. Betz y de A. Schulz, sobre el 
mismo tema, cree Hengel que su estudio * replantea la cuestión del 
seguimiento de Jesús de una manera más concreta. 

Hace suya la tesis de Montefiore: El seguimiento de Jesús no 
para el estudio de la Ley, sino para su servicio, e. d., para ayudar 
al Maestro en Su misión. 

Trata de probarlo concatenando las ideas en los diversos capí- 
tulos siguiendo una dialéctica admirable. 

El modelo de la vocación de Eliseo por medio de Elías es el 
ejemplar que sirve al logion de Jesús sígueme y deja a los muertos 
que entierren a sus muertos. Parece ir, al enunciarlo así Jesús, con- 
tra el cuarto mandamiento y contra la costumbre general judía y 
helenística, sobre el deber de atender a los propios difuntos. El 
motivo que halla Hengel es el profético-apocalíptico, en vista de la 
proximidad del Reino de Dios. Sin embargo no está claro del todo. 

Otro elemento aparece con los jefes carismáticos, especial- 
mente del s. 1 d. C. y es el carismático-escatológico. En el mundo 
helenístico hay elementos comunes con los movimientos de la 
Palestina de la época intertestamental, pero que difieren por el fun- 
damento y por el fin. 

Después de estudiar todos los movimientos con sus elementos 
particulares llega a la conclusión de que no son suficientes para ha- 
llar un paralelo perfecto con el discipulado de Jesús. 


'* HENGEL, M.- Nachfolge und Charisma. Verlag A. Tópelman, Berlín, 1968. 
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En Jesús existen rasgos particulares: No era un pretendido 
Mesías político, ni un profeta apocalíptico-entusiasta al estilo de 
un Teudas; le separa un abismo de los poderes zelota-apocalípticos 
de su tiempo; fue condenado como pretendiente a Mesías; tampo- 
co fue un rabí en el sentido de maestro únicamente; hablaba como 
quien tenía autoridad; él mismo es el que llama a sus discípulos, y 
su seguimiento es insoslayable; era además un predicador ambu- 
lante. 

Partiendo de los estudios realizados hasta ahora por Conzel- 
mann, E. Schweizer, A. Schulz y Montefiore, replantea Hengel la 
cuestión del seguimiento de Jesús y su discipulado. 

Hace suyas las palabras del último de los autores citados, el 
gran rabino y jefe del judaísmo reformado inglés: El discipulado 
tal como Jesús lo exigía e inspiraba - un seguimiento, no para el 
estudio sino para servir - para ayudar al Maestro en su misión, 
para ejecutar sus instrucciones, etc., era evidentemente una nue- 
va cosa en cualquier caso, algo distinto de los fenómenos usuales 
rabínicos *. 

Trata, pues, Hengel, en su estudio, de investigar y fundamentar 
la tesis de Montefiore con base en la actuación de Jesús y en su 
época de manera histórico-religiosa y exegéticamente. El punto de 
partida para ello es precisamente Mt 8:21 sig. y paralelos. 


Explicación e historia de las formas de Mt 8:21 Deja a 
los muertos que entierren a sus muertos. 

El análisis detallado redaccional, formal- e histórico-religioso 
debía ser el punto de partida de la investigación en cuestión sobre 
el texto citado y sus paralelos. Hemos de limitar el estudio a la pe- 
rícopa, Mt 8: 21-22 = Lc 9:59-60, y de ahí avanzar para averiguar 
el verdadero sentido de la llamada de Jesús a su seguimiento. 

Nuestra perícopa forma una gran unidad dentro de los dichos 
sobre el seguimiento, constituida por la tradición de Q, cuya uni- 
dad abarca tres perícopas en Lc y dos en Mt (Lc 9: 57 sig. = Mt 
8:19.: El dicho del no haber un lugar para el hijo del hombre, a 
continuación de nuestro dicho sobre el enterramiento de los muer- 
tos, y finalmente Lc 9:61 sig., el dicho del labrador). 


* Rabbinic Literature and Gospel Teachings, p. 218. 
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Lucas introduce estas sentencias de una manera hábil y espon- 
tánea en el conjunto de la marcha de Jesús hacia Jerusalén y en la 
segunda misión (de los 72), mientras Mateo la funda en el viaje de 
Jesús a la otra orilla del mar (8:18) aprovechando el relato si- 
guiente de la tempestad calmada para ratificar psicológicamente el 
seguimiento. 

Ambos evangelistas han introducido determinados cambios: 
Mateo dice del que interroga que es un discípulo y hace que co- 
mience por un «kyrie» reservado por él a la mayoría de los discí- 
pulos. El sujeto «lesous» es realmente una adición (falta en los có- 
dices «pcit», e igualmente en «sy'»). Lucas, por su parte, para 
aclarar el concepto, pone al principio una invitación de Jesús a su 
seguimiento y eso le da pie para elaborar su perícopa, con un rela- 
to directo sobre la vocación, para finalizar con el mandato de 
Jesús: Tú, ve y anuncia el reino de Dios, fórmula típica de Lucas. 
Ante las consideraciones anteriores podríamos ver la Q primitiva, 
que diría así: Otro le dijo: Permíteme primero irme y (así Mt; Lc 
«apelzonti») enterrar a mi padre, o de «légei» (así Mateo; Lucas 
«eipende»), el cual le respondió: Sígueme, y (ásí Mateo; falta en 
Lucas) deja a los muertos enterrar a sus muertos. 

Se ve claramente en esta perícopa del seguimiento la estructu- 
ra de cada uno de los tres grupos. 

En la redacción de Marcos (1:16 sig. y 2:13 sig.) falta toda in- 
dicación del lugar, de la persona del seguidor, y del efecto de las 
palabras. 

En las perícopas Q se trata no sólo de la exposición del efecto 
maravilloso de la llamada de Jesús, sino de la firme incondiciona- 
lidad que hallamos tras tal llamada. 

Es común a Marcos y a Q la forma reducida en extremo: Falta 
todo fundamento psicológico y también los paralelos formales y 
objetivos de la vocación de Eliseo por medio de Elías en 1R 19:19 
sig. 

A ello contribuyeron, en la tradición oral del seguimiento, dos 
componentes formados: 

1) El ejemplo de la llamada de los profetas, y 

2) Un ruego parenético, el deseo, la manera de la llamada de 
Jesús y su fuerza obligatoria, grabados con toda claridad: En 
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Marcos cobra el «akolouzei moi» (Mc 2:14; 1:17-20), en boca de 
Jesús, una amplitud extraordinaria, que libra a los llamados de 
sus obligaciones actuales, mientras que en Q mostrará, que el se- 
guimiento de Jesús lleva a los discípulos a una inseguridad com- 
pleta - así p. e., en el dicho del no haber lugar para el Hijo del 
hombre de Mt 8:20 y paralalelos - y exige además el rompimiento 
con toda relación humana y con la familia (Mt 8:21 sig. y parale- 
los y Lc 9:61 sig.). Podemos decir con Bultmann que se trata de 
una escena ideal o mejor, con Dibelius, de que las perícopas del 
seguimiento tienen un carácter ejemplar. 

La frase de Jesús es sumamente aguda y fuerte, comparable a 
las sentencias del Qohelet y Ben Sira, que son como aguijones o 
clavos que martirizan. 

Sobre si el primer «nekrous» hay que entenderlo en sentido re- 
al o figurado parece debe resolverse en el último sentido siguien- 
do en ellos a Schlatter y Bultmann. Tanto el judaísmo y el mundo 
helenístico como la tradición sinóptica, conocían el sentido figu- 
rado. Muertos enterradores de muertos son los que no pueden ser 
afectados por el mensaje del próximo reino. Tanto los Padres de la 
Iglesia como la gnosis valentiana se refieren al doble sentido ale- 
górico, próximo a ellos, de donde el escándalo producido por el di- 
cho pudo ser doble. En Marción podría emplearse para desvalori- 
zación de la vida creada por el demiurgo. 


Ruptura con la Ley y la costumbre. 

Parece un fuerte ataque contra el cuarto mandamiento, que 
prescribe la piedad hacia los padres, y un menosprecio, de parte 
del corazón, de la piedad judía: Las obras de caridad, según Ab 1:2 
tienen una situación indepediente respecto a la Torá y el culto y 
más aún se fundaban en la misma Torá. Bajo el influjo casídico-fa- 
risaico, el último servicio para con los muertos de la propia fami- 
lia valía lo de Berakot 3, la: Aquel a quien su muerto se le pone 
delante, está exento, una vez recitado el Shema, de los dieciocho 
mandatos, y de todos los mandamientos que se leen en la Torá. 

La obligación a participar en el entierro podía suspender el es- 
tudio de la Ley y el entierro de los muertos, de obligación, sin ser 
parientes, llevaba consigo también la prohibición de la contami- 
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nación del muerto por lo que se refiere al sumo sacerdote y a los 
nazareos. Eso es un ejemplo de cómo también la parádosis rabíni- 
ca, en atención a la humanidad, podía limitar mandamientos parti- 
culares y prohibiciones. La Mishna Ed 8:4 y su explicación mues- 
tran que esta tendencia a la suavización que ha de emplearse 
cuando se trata de los muertos, la practicó ya por motivos huma- 
nitarios José ben Yoezer durante la primera época macabea. 

Deberíamos nombrar en este lugar el libro de Tobit, compues- 
to poco antes, en el que al concepto de «mtmswh» se unirá el mo- 
tivo legendario de los muertos agradecidos. Era un topos adimiti- 
do generalmente, que el propio hijo era quien debía enterrar a su 
padre; y llegó a convertirse en costumbre. Tanto es así que el mis- 
mo Apolonio de Tiana, quien estaba libre de miramientos huma- 
nos y despreciaba la propiedad y la fama externa, corrió, cuando se 
enteró de la muerte de su padre, a Tiana, y lo enterró con sus pro- 
pias manos junto a la tumba de su madre. Por los judíos y los grie- 
gos fue considerada siempre la negación del entierro como una ac- 
ción inaudita y como el más severo castigo para los criminales; la 
antigua y popular representación animista es la base de la creencia 
de que el muerto no enterrado no halla descanso: En el fondo no 
hay diferencia entre judíos y griegos en este punto. El entierro de 
los muertos era para los hombres de la antigúiedad al mismo tiem- 
po una obligación humana y religiosa. 

Los paralelos aislados que se podían aducir para probar la ex- 
traña conducta de Jesús sólo tienen un valor relativo. 

Entre otros, citemos Ez 21:15-24 en que Yavé prohibe al pro- 
feta expresar la lamentación y ejecutar el ritual del duelo en la 
muerte de su mujer. También a Jeremías (Jr 16:1-4 sig., en contra 
del Dt 7:14 e Is 4:1) le exige Yavé la renuncia al matrimonio, la 
participación en los banquetes y en la vida alegre, además de 
prohibirle la visita de una casa de duelo y la participación en la la- 
mentación. Naturalmente no se trata en estas acciones simbólicas 
_proféticas de paralelos directos con el seguimiento. Sin embargo, 
nos muestran cómo Yavé, en su manera de obrar en el futuro, po- 
día exigir de su propio profeta la ruptura rígida con el tabú y la cos- 
tumbre de su mundo o medio ambiente. Cuando Jesús, de manera 
más enérgica aún, exigía de su principiante que pasase por alto el 
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cuarto mandamiento y la caridad, exigía en el fondo una actitud 
igual a la que sólo Dios en el AT había exigido a sus mismos pro- 
fetas. 

Hailamos algunas semejanzas en el mundo helenístico, pero 
apenas se pueden comparar con la situación y manera de obrar de 
Jesús. Son los casos de Kathokhos Tolomeo y Sócrates, que con- 
sideraban como inútiles los cuerpos de los muertos. Jesús rompe 
con la costumbre y la piedad de un modo soberano. 

La clave de la provocativa respuesta de Jesús está en averiguar 
en ciertos dichos de Jesús los que corresponden al seguimiento. 
Por ejemplo, cuando exige, según Mt 10:37 (Lc 14:36) a los discí- 
pulos la liberación completa de los lazos familiares, como lo había 
realizado él mismo, al menos temporalmente, y el quedarse solte- 
ros contra la costumbre general judía al modo de un Elías o un 
Jeremías: En el fondo se trata de un motivo profético-apocalíptico 
en el rompimiento con la familia en el tiempo del último «peiras- 
mos» temporal (Mq 7:6; Ze 13:3). 

Aquí se podía añadir que también los esenios - probablemente 
por influjo de la vocación, en pasajes como el Dt 33:9 - exigían de 
sus novicios principiantes el rompimiento con la familia. Todo ello 
entraba por supuesto dentro de lo puramente esotérico, cerrado y 
ritual, y en la obediencia a la Ley del grupo perfecto, del verdade- 
ro Israel y del resto santo. En cambio, Jesús no realizó exactamen- 
te una separación semejante del pueblo, como un todo. 

El fundamento de por qué exigía Jesús el rompimiento con la 
familia, la piedad y la costumbre, de momento está poco claro. De 
ahí se deduce que la opinión de A. Schulz, de que la llamada al se- 
guimiento haya de entenderse en el sentido primario de una elabo- 
ración de la relación maestro y discípulo entre Jesús y los suyos, 
análogamente a la práctica rabínica, es poco probable. Para una fa- 
milia judía era más bien timbre de gloria el que uno de los suyos 
se convenciera de que era discípulo de un sabio, pues entonces el 
escriba conseguía con ello una alta estimación social. 

Las pocas anécdotas que - de manera análoga en las narracio- 
nes de vocación griego-filosóficas - nos hablan de una protesta de 
la familia contra la entrada en la casa del maestro, terminan con una 
reconciliación que constituirá la gloria correspondiente del sabio. 
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El seguimiento de Jesús no llevaba consigo por el contrario ni 
gloria ni estado social más alto. No hay apenas logion de Jesús 
que mejor muestre su posición frente a la piedad, la ley y la cos- 
tumbre, que el de Mt 8:22 = Lc 9:60a. Tal logion, completamente 
incompatible con el antiguo retrato liberal, y todas las investiga- 
ciones modernas, hay que reavivarlo. 

Hemos de suponer que esa inflexible dureza de Jesús, debida a 
la incondicionalidad del seguimiento, no puede ser entendida pri- 
meramente, desde el punto de vista de la actividad de Jesús como 
maestro, sólo se puede explicar por su poder único de heraldo del 
próximo Reino de Dios. No hemos, pues, de buscar sólo los para- 
lelos de la relación maestro-discípulo entre los escritos y tradicio- 
nes rabínicas, sino sobre todo investigar bajo el aspecto escatoló- 
gico y en vista del poder mesiánico de Jesús. 


Consideraciones histórico-religiosas sobre el fondo ca- 
rismático-escatológico del seguimiento. Elías y Eliseo. 
Ya se ha aludido a que las perícopas de Marcos y Q han sido in- 
fluidas por la vocación de Eliseo a través de Elías (1R 19:19-31). 
Elías llama al labrador Eliseo de entre las doce yuntas de bueyes y 
le prohibe - según el sentido original del relato - despedirse de sus 
padres. Eliseo sacrifica su yunta en un único sacrificio, y levan- 
tándose, siguió tras Elías y se puso a su servicio. En la interpreta- 
ción de Josefo AJ 8:354, sería evidente la comprensión carismáti- 
ca del episodio, e igualmente también las referencias a la tradición 
sinóptica del seguimiento: En cuanto Elías echó su capa sobre él, 
Eliseo comenzó a profetizar, abandonó los bueyes y siguió tras 
Elías. En verdad, la afirmación del AT ha de reducirse a que Elías 
le permite despedirse de sus padres» (aparece como en Lc 9:61 la 
idea de «apotatteszal»), pero luego le siguió «eipeto» y fue el dis- 
cípulo de Elías «mazetes» y su diácono «diakonos» durante toda su 
vida. El abandono de la familia y de las posesiones, la cualidad 
profética, el discipulado y servicio, llegan a estar aquí íntimamen- 
te unidos. Es extraño que Josefo hable de que Elías recibe ya su 
don profético en su vocación, cuando parece probable, según 2R 
2:9, que el don ha de ser transmitido sólo antes de la apoteosis del 7 
mismo Elías. De esto tratan muy poco las AJ 9:27, 
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La interpretación positiva de Josefo sobre la cuestión del des- 
pedirse de los padres, hace suponer que el pasaje en tiempo de 
Jesús debía significar eso y por tanto Mt 8:21 sig. y Lc 9:61 han de 
entenderse aumentados respecto a la vocación de Elías. A pesar de 
todos los puntos de contacto entre la vocación al seguimiento de 
Jesús y la narración Elías-Eliseo, hay que hacer una distinción 
esencial; la cual sirve para todas las narraciones de vocación vete- 
rotestamentarias. El que llama en último término es el mismo 
Dios, sea que delegue en un profeta, sea que llame él mismo por 
medio de una visión. La llamada de Jesús a su seguimiento es in- 
soslayable. Según el relato de los sinópticos, la realiza en virtud de 
un poder mésiánico. La relación de los profetas con sus discípulos, 
a los que a veces se denomina hijos, consiste en la relación espiri- 
tual entre ambos. La interpretación rabínica lo aplicó a sus sina- 
gogas y escuelas. 


El seguimiento en relación con los jefes apocalípticos, 
zelotas y carismáticos. 

Hay que tener en cuenta un nuevo significado del concepto de 
seguimiento o seguir («h1k "hrb» también sólo «"hri = LXX opiso» 
que lo vinculan a otro verbo de movimiento): El llamamiento a la 
guerra en pos de los generales, que se entendía en el antiguo Israel 
como consecuencia obediente a la llamada del jefe carismático y 
sus emisarios mandados expresamente por Dios en los momentos 
más difíciles o extremos. Tal motivo lo hallamos en Aod y Barak, 
que siguen la invitación de la profetisa Débora. Gedeón, y sobre 
todo Saúl, aparecen como verdaderos jefes carismáticos. Es signi- 
ficativo que los jefes carismáticos, en parte semejantes a los pro- 
fetas, han de ser llamados por una vocación especial. Esta misma 
llamada carismática al seguimiento en la lucha por la libertad en 
favor del pueblo, unida a la invitación a renunciar a la seguridad 
personal y a las posesiones, por amor de la causa de Dios, resuena 
nuevamente en el principio del entusiasmo macabeo. Así leemos 
en 1Mb 2:27 sig. que Matatías grita, después de haber dado muer- 
te al oferente judío junto con los funcionarios seléucidas, a Sus se- 
cuaces: ¡Todo el que tenga celo por la Ley y mantenga la alianza, 
que me siga! Y Él... Se describen acto y llamada de Matatías con 
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todos los rasgos de un verdadero hecho carismático de la guerra 
santa. Para Fineés será sobre todo el celo de Elías el gran modelo. 
Tanto el libro de Daniel como la visión de los cuatro de Henok, que 
ensalzan la lucha, nos permite suponer que una gran parte de los 
insurrectos entendía el entusiasmo como el último tiempo de la 
prueba antes del comienzo de la teocracia. Ambos elementos, el 
carismático y el escatológico, se entremezclan. 

A partir de este momento surgen en Palestina continuamente fi- 
guras de jefes carismáticos que producen los movimientos popu- 
lares, las más de las veces bajo el signo escatológico. Bien es ver- 
dad que no juega ningún papel positivo la idea del seguimiento 
«hIk *hri» en la comunidad esenia del año 150 a. C., sino que más 
bien se trata de la audición de la palabra del Maestro de Justicia, 
cuyo equivalente hebreo es el de obedecer, y de su confianza en él. 
La entrada en la Comunidaid ha de relacionarse con la entrada en 
la alianza («br» también «bw” bbrit»), sin embargo CD 4:18 sig. 
polemizará de manera enérgica contra los constructores de mura- 
llas, que siguen a un falso profeta, el cual lleva el seudónimo de 
zaw tomado de Is 28:10,13, y falsifica la Ley como falaz predica- 
dor. En CD 19:31 sig. hallamos el discurso sobre el horror de Dios 
contra los constructores de murallas y contra todos los que les si- 
gan. La opinión de A. S. van der Woude y de R. Meyer de que se 
trata de los fariseos en estos contrarios, de que habla el Documento 
de Damasco, quienes en el primer tercio del s. Ta. C. adquirieron 
un influjo extraordinatio en el pueblo, bajo su gran jefe Simeón 
ben Setah, tiene un buen fundamento. Las señales «z w», lo mis- 
mo que «mtib hkzb», u otras parecidas, hacen suponer que Simeón 
ben Shetah pudo haber sido considerado como una figura caris- 
mático-profética, pues el elemento profético parece que ha sido 
esencial en el fariseísmo primitivo e igualmente en el rabinismo 
posterior, sin faltar tampoco completamente durante los tanaítas de 
la primera a la tercera generación. 

Impresiona especialmente el que en la Palestina del s. 1 d. C. el 
fondo escatológico de los movimientos carismático-proféticos hu- 
biera sido muy fecundo. En primer lugar hemos de nombrar a 
Judas Galieo, que se presentó junto con el fariseo Sadok, el 6 d. C., 
proclamando la enseñanza de que realmente aun por causa de la 
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teocracia - no se había de reconocer ningún señor fuera de Dios 
como soberano, dando lugar con ello al movimiento zelota, del 
que fue el fundador. El Gamaliel de Lucas podrá decir de él: 
Arrebató una muchedumbre (como secuaces) tras él, a la insu- 
rrección. Josefo nos informa además de toda una serie de profetas 
entusiastas mesiánicos - entre ellos también el egipcio Teudas 
mencionado por Lucas (H 5:36; 21:38) - que persuadieron en cada 
caso a una determinada multitud, para que les siguieran al dester- 
to, donde habían de aparecer las señales del fin del mundo. Quizá 
se hallaba oculta la idea de un Moisés redivivo o del profeta me- 
siánico del Dt 18:15 sig. Aparece en estas relaciones la idea este- 
reotipada del seguimiento, o del jefe, tanto que las muchedumbres 
entusiastas estaban la mayor parte sin armas. 


Interpretaciones rabínicas. 

La exegesis prerrabínica del Éxodo pudiera contener en Mek 
Ex 14,15 una alusión a la manera en que cada profeta apocalíptico 
interpretaba el segundo final del Éxodo consecuente con el prime- 
ro. Relata cómo los israelitas creyeron en Moisés y le siguieron. 
Hallamos aquí además del seguimiento otros motivos que también 
se hallan en el anuncio escatológico de Jesús: El no preocuparse y 
el milagro de una fe eficaz. Al seguimiento, pues, correspondió 
también la exigencia de la fe. Probablemente la misma fe exigían 
los profetas apocalípticos que el Moisés del Éxodo, y que se equi- 
paraba a la fe en el Dios de Israel. Creer en el mensaje mesiánico 
equivale a creer al mismo Dios; y seguirle a él equivale a seguir al 
mismo Dios. Una tradición rabínica posterior aplica fe y segui- 
miento directamente al Mesías: Después aparecerá el Mesías, lle- 
vará a Israel al desierto y volverá a ocultarse. Todo el que crea en 
él y le siga espere pacientemente y vivirá, pero el que no crea en 
él, y vaya a los pueblos del mundo, lo matarán al fin. 

Mt 24:23,26 y Lc 21:8 previenen claramente contra semejante 
herejía. Si alguien os dijere: Mira aquí está el Mesías, o allí, no le 
creáis, etc. La adhesión a semejantes profetas, como un Judas 
Galileo, el llevar consigo la «“mwnh» a su mensaje y a la autori- 
dad divina del carismático, e igualmente el seguirle, exigía el rom- 
pimiento con la propia familia, la renuncia a todo lo que poseían, 
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el peligro externo de la propia vida y el martirio, todo ello con bas- 
tante frecuencia. Josefo dice que los partidarios de Judas menos- 
preciaban el tormento, la muerte, y no tenían consideracicón algu- 
na con parientes y amigos cuando se trataba de realizar la voluntad 
de Dios conocida por ellos. El comienzo de la guerra judía dis- 
pondrá a Eleazar a pasar al partido de los zelotas quienes asesina- 
ron a su padre poco tiempo después. 

Hemos de ver en todos estos jefes, en parte proféticos, en par- 
te zelotas-carismáticos, no sólo unos entusiastas excesivos, sino 
los afortunados «sofistes», pues llama la atención que obraban co- 
mo maestros. Con Judas aparece el elemento del predicador del 
pueblo. Igualmente podemos decir del último defensor de Masada, 
Eleazar, hijo de Avi, probablemente un tío de Judas Galileo. A ello 
contribuyó la Escuela de Shammai, que simpatizaba con el movi- 
miento de libertad judío. Hay que advertir que no siempre el sig- 
nificado de alumno «timid-mazetes» se entendía en sentido estricto 
de alumno, y que el fariseísmo anterior al a. 70 d. C., y por tanto 
el del tiempo de J. C., estaba influido por una corriente carismáti- 
co-escatológica. El modelo de un grupo de esta clase, podía ser so- 
bre todo Elías, que como hombre de Dios, sentía el celo por la glo- 
ria de Dios, cuya palabra tenía la impetuosidad del fuego, y que 
utilizó la espada contra los profetas de Baal. Además no sólo lla- 
mó a Eliseo a su seguimiento, sino que invitó al pueblo apóstata a 
ejecutar la sentencia de Dios. El pueblo lo identificará con Fineés. 
Simultáneamente era común a todos estos grupos judíos el nuevo 
celo surgido en tiempo de los Macabeos. Las diferencias surgían 
sólo por la manera de interpretar la Ley. Judas y sus partidarios 
concentraban toda su ideología en el primer mandamiento: No ten- 
drás otros dioses junto a mí. 


El factor helenístico. 

Todo lo anterior ha de completarse con las ideas que provienen 
del mundo helenístico sobre el seguimiento y el discipulado. Allí 
el maestro era a la vez carismático en el sentido de «zeios aner». 
Así en la tradición pitagórica, donde los novicios han de ser trata- 
dos como muertos y de construírseles un cenotafio. Según otra re- 
lación, han de quedar tan impresionados, que vuelvan con mujer e 
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hijos junto a Pitágoras. Un ejemplo impresionante lo ofrece un pa- 
riente de este, Empédocles, que le siguió completamente. Son evi- 
dentes las analogías de los diferentes conjuntos redaccionales con 
el evangelio de Marcos. Con Platón se llenaría su escuela de un ca- 
si profético-religioso pathos del que partirían los extraordinarios 
resultados de un nuevo desarrollo filosófico. 

Una gran figura marginal única se nos ofrece con el médico 
Menecrates de Zeus, en el s IV a. C., que se añadió el calificativo 
de Zeus y al cual los partidarios curados por él de la enfermedad 
santa, le escuchaban como esclavos. Uno de sus seguidores se aña- 
día el nombre de dios, como Heracles, Hermes O Apolo, y todos 
formaban en cierto modo su «zeios joros». La combinación per- 
fecta de institutor, taumaturgo y filósofo dotado de poderes sobre- 
naturales, aparece más tarde en la tradición de Apolonio de Tiana. 

Generalmente, según L. Bieler, en la tradición de los «zeioi an- 
dres», sobre su poder de atracción sobre las masas, la conquista de 
algunos discípulos y jóvenes predilectos siempre había sido un 
motivo de amor. A pesar de la diferencia esencial entre el hombre 
de Dios de Israel y el «zeios aner» griego, existen considerables 
ideas fenomenológicas comunes. 

Los paralelos de vocación del ambiente griego forman un caso 
aparte. Estos aparecen especialmente cuando la filosofía se pre- 
senta con una pretensión de carácter religioso. La vocación o me- 
jor la conversión a la Filosofía aparece en la primitiva Academia 
y en los cínicos. Es casi típica la vocación del joven Polemón, que 
irrumpió como un beodo, según dicen, en la disertación de 
Jenócrates, jefe de la Academia, sobre la «sofrosine», y de tal mo- 
do, en poco tiempo, llegó a ser cogido, que se le unió y se convir- 
tió en el principal de sus seguidores de la Academia. También es 
característico el motivo de la libertad radical del apego a los bie- 
nes y posesiones. El caso más típico es el del cínico Diógenes. 
Íntimamente enlazado con este motivo está el rompimiento de la 
familia, que levantó contra Sócrates la acusación de que el maes- 
tro ha ordenado a sus alumnos que le obedecieran a él antes que a 
sus padres, parientes y amigos. El estoico Masonio alude al mismo 
conflicto en el s, 1d. C. Su discípulo Epicteto enseña de manera in- 
superable la libertad del verdadero filósofo cínico sobre todas las 
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ataduras, sea de bienes, de familia, de tratados, o de costumbres. 
Aparece aquí una cierta analogía filosófica, próxima a los dichos 
del seguimiento de Mt 8:18-22 y Lc 9:57-62. Sólo que el funda- 
mento y el fin son completamente distintos. 

A pesar de todo ello, falta la llamada concreta y personal a tra- 
vés de la presencia del Dios hacedor de la Historia, que pone en la 
vocación de los profetas y carismáticos judíos su propio sello. 

Las vocaciones de los filósofos y sus conversiones pueden 
compararse directamente con cada una de las leyendas rabínicas 
que describen el esfuerzo y el sacrificio por el estudio de la Torá, 
aunque falta en ellos en general el carácter propio de vocación y 
conversión. 

Es general, en las anécdotas rabínicas sobre el seguimiento lo 
mismo que en las filosófico-griegas, el que la ligazón hacia el ma- 
estro, ocupe un puesto principal. En ambos casos se trata de ser 
alumno para aprender la sabiduría. Hay que tener en cuenta que las 
fuentes con que contamos no se fijarán por escrito hasta finales del 
s. II d. C., cuando los rabinos habían ya comenzado el dominio ab- 
soluto dentro del judaísmo, al menos en Palestina, Siria y Mesopo- 
tamia. Para la época de Jesús, las relaciones son esencialmente de 
otra manera. 

Los fenómenos del seguimiento y discipulado, de la vocación 
y libertad de los lazos, eran familiares, aun con sus diferencias, en 
el judaísmo y en el mundo helenístico. Quizá Marcos, que escribía 
para la comunidad convertida, ha puesto con insistencia el motivo 
de la radical renuncia de los bienes, atendiendo a los convertidos, 
puesto que su círculo de lectores helenísticos, debido a las análo- 
gas exigencias del taumaturgo cínico-estoico, estaba familiarizado 
con esta de manera positiva. En cambio la tradición Q acentuaba 
más el rompimiento con la familia. Esto, en Palestina - como en to- 
do el Oriente - presentaba un escándalo peculiar y, a pesar de todo, 
por la tradición apocalíptica de la disolución final de los lazos fa- 
miliares, y por la exigencia del seguimiento del profeta apocalípti- 
co, y del jefe zelota, era particularmente actual en Palestina. 

De todo lo dicho se deduce que seguimiento y discipulado no 
existen en la forma de una institución organizada, antes bien las re- 
glas y normas tradicionales son unas veces infringidas y otras sus- 
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pendidas. No es pura casualidad que se correspondan los partidos 
judíos con las escuelas filosóficas griegas, según Josefo: Los pita- 
góricos con los esenios; los epicúreos con los saduceos; y los es- 
toicos con los fariseos. Sólo quedan los cínicos como correspon- 
dientes a la cuarta secta filosófica de Judas Galileo, aun cuando 
Josefo no lo diga expressis verbis. Seguimiento y discipulado, vo- 
cación y libertad radical de todo lazo, surgen sólo allí donde se 
rompe con las antiguas formas. Todo ello está sujeto, como ya re- 
conocía Max Waber con su atinada visión de las relaciones socio- 
lógicas, a los poderes de la personalidad carismática, que rompe 
las barreras de lo vulgar, esto es, en el dominio religioso de la per- 
sonalidad del maestro profético y salvador. De los seguidores y 
discípulos saldrán los tradentes y miembros de la Comunidad que 
se sienten ligados a la herencia del maestro y se esfuerzan por con- 
servar la enseñanza del mismo como obligatoriamente fija para la 
posteridad. 


Juan el Bautista y sus discípulos. 

Lo que da a esta total variedad de relaciones de la línea tradi- 
cional judía justamente su fondo incomparable, es el convenci- 
miento de que es Dios mismo, el señor del mundo, quien obsequia 
este carisma, cosa que no hallamos en la filosofía griega. Él es 
quien llama al pueblo por medio de sus profetas a la conversión y 
quien hace que los particulares se dejen comprometer completa- 
mente por la proximidad del reino de Dios. 

Aparece esto especialmente claro en una forma profético-apo- 
calíptica sui generis con Juan Bautista, al que Jesús antes de su 
propia actuación se había vinculado. Realmente no conocemos 
apenas nada sobre el modo cómo reunía sus discípulos y quizá sea 
más significativo aún que no sabemos nada sobre el método de ex- 
posición de la Escritura. Sólo sabemos que enseñaba a sus discí- 
pulos particularmente los Mandamientos y que practicaban un día 
de ayuno. El círculo de los discípulos tampoco abrazaban todos el 
bautismo en su presencia; el bautismo, según los Evangelios y 
Josefo, lo administraba a una muchedumbre, tocada en el fondo de 
su alma, por medio de su predicación escatológica de la penitencia. 

No quiso fundar una secta particular con ello, sino que su men- 
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saje se dirigía a todo Israel. Quizá la tarea de los discípulos no fue- 
ra sólo el bautizar y el predicar. Esto tuvo como consecuencia el 
que moviese a Herodes Antipas a intervenir al fin, ya que temía un 
levantamiento del pueblo, pues parece que obran todos por su 
consejo (el del Bautista). Su discipulado era un radicalismo esca- 
tológico de una idea profética y podía, como lo prueba la ejecución 
del Bautista, ser mal interpretada políticamente. Tampoco su ves- 
tido y su comida se pueden esclarecer sólo por analogía con los be- 
duinos y el ideal del desierto. Tanto el motivo de su renuncia es- 
catológica de los bienes, como el del modelo de Elías, se han de 
tener en cuenta, puesto que este último posiblemente era el domi- 
nante, y el escatológico terminaba con él. Los discípulos de Juan 
están más próximos a los discípulos de Jesús que los discípulos de 
los fariseos respecto a los escribas. En definitiva, no hallamos pa- 
ralelo suficiente en todo lo anterior para las discípulos de Jesús. 
Hemos de acudir a la peculiaridad de la vocación de Jesús a su se- 
guimiento. 


Rasgos peculiares del llamamiento de Jesús. 

A la vista de cuadro tan variado en la Palestina de la época de 
Jesús, con sus vocaciones proféticas y sus seguidores, sus jefes ca- 
rismáticos y sus seductores, frente a los intentos reproducidos nue- 
vamente desde el tiempo de Reimarus, de presentar a Jesús como 
un revolucionario político - R. Eisler, S. G. F. Brandon, y última- 
mente, a Carmichael - con toda franqueza hemos de mantener, que 
Jesús ni era un pretendido Mesías político, ni un profeta apocalíp- 
tico-entusiasta a la manera de un Teudas. Le separa un abismo de 
los modelos zelota-apocalípticos de su tiempo. Un abismo de no 
más profundidad que el que le separa de los fariseos. La cuestión 
de si Jesús era un apocalíptico no se puede medir incondicional- 
mente a través del gran apocalipsis de una numerosa enseñanza li- 
teraria, O por la escuela de los esenios de Qumrán. Todo depende, 
en último lugar de la definición de la idea. 

Es indudable que Jesús fue condenado como presunto preten- 
diente a Mesías, aun cuando su condena por parte de los romanos 
debió depender de un malentendido. Puedo arriesgarme a poner 
en duda de que se trate de un malentendido, pues estaban de por 
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medio los potentes saduceos, que más tarde lograron la persecu- 
ción de Herodes Agripa 1 y poco después la ejecución de Santiago 
el hermano del Señor. En realidad se quería quedar libre del peli- 
groso galileo, que sacudía el fundamento del bienestar público, el 
ordenamiento del culto y la Torá. Sólo por estas complejas y nu- 
merosas circunstancias se puede esclarecer satisfactoriamente el 
origen - probablemente polémico-judío - de las tradiciones que 
mezclaron a Jesús con formas como las del fundador del movi- 
miento zelota y del posible pretendiente a Mesías, Judas Galileo, 
o del pseudoprofeta mesiánico Teudas. No es casualidad que 
Lucas lo ponga en boca del jefe fariseo Gamaliel, el hijo de Hillel 
el viejo. Tal vez posea también el tan discutido testimonio 
Flaviano, antes de su corrección cristiana, un carácter parecido, 
aunque disminuido. Tanto los evangelios sinópticos, como el de 
Juan y los Hechos, reflejan la conformidad con este malentendido, 
querido al menos en parte. 

Tal cuadro se puede completar con las recriminaciones que ha- 
bían de alzarse por parte oficial judía, ya en vida del mismo Jesús, 
a la vista de los exorcismos y curaciones realizados por él. La tra- 
dición judía posterior a Jesús le acusa de mago y seductor del pue- 
blo. Lo mismo dirán de sus discípulos, como se ve en la literatura 
talmúdica, donde se habla de sus talmidim. La voz griega «pla- 
nos», que aparece frecuentemente en este conjunto de relaciones 
de la tradición, se funda seguramente en las fuentes judías. Los ¡e- 
rarcas saduceos ejecutarán la sentencia de Santiago, el hermano 
del Señor, el 62 d. C., a pesar de la oposición de cierto círculo de 
sus discípulos, por acusaciones semejantes a las que pranunciaron 
treinta años antes contra Jesús. 

De manera igual habla Josefo de los profetas entusiastas me- 
siánicos y de los jefes zeloas, como de seductores, impostores y 
«goetes», que so pretexto de inspiración divina procuraban la in- 
surrección y la subversión e incitaban al delirio. Tampoco hemos 
de pasar por alto que los cuatro Evangelios coinciden en que el 
pueblo y sus mismos partidarios lo consideraban a manera de un 
profeta mesiánico. Resumiendo todos estos datos históricos, debe- 
mos concluir con el juicio de J. Jeremias: Jesús fue considerado 
por sus adversarios como falso profeta, y como tal - bajo la acen- 
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tuación de su supuesta pretensión mesiánica - será entregado a los 
romanos para su ejecución. Las dferentes escenas burlescas de la 
historia de la pasión lo ilustran impresionantemente (Mc 14:65 y 

_ paralelos; 15:29 sig.): La burla de los delincuentes, parodia el cri- 
men..., del que se le acusa. 


Jesús no fue un Rabí. Paralelos y diferencias con el mo- 
vimiento zelota. 

De todo lo anterior podemos deducir que Jesús no fue para sus 
contemporáneos un escriba de la predicación rabínica. El empleo 
del concepto de Rabí para una caracterización más inmediata de 
Jesús es realmente un error: Se empleaba sin duda el tratamiento 
de Rabí para Jesús, aunque no significaba lo mismo hacia el año 
30 a. C. que cien o doscientos años más tarde. No era aún el título 
definitivo del escriba consagrado. Probablemente correspondía el 
primitivo significado de la idea al título de señor, indicando el res- 
peto merecido a una persona elevada. No obstante ha prevalecido 
el significado de maestro, que no es ajeno tampoco al primitivo 
sentido. En los Evangelios aparece el título de «kyrie» que equi- 
vale al de «didaskale», siendo muy difícil averiguar en cuál de los 
casos se puso «rabwni» o cuándo «rabbi», pues podía fácilmente 
haberse cambiado el título en la tradición. En el evangelio de Juan 
1:38 aparece el título de rabí como un modismo del título hacia fi- 
nes del s. 1 d. C., es decir después de la destrucción del Templo y 
del triunfo del fariseísmo. En cualquier caso el título no era exclu- 
sivo en la época de Jesús, de los escribas o técnicos de la Ley. A 
los ojos de sus contemporáneos, de sus partidarios y hasta de sus 
contrarios podía tomar el sentido general de carismático-escatoló- 
gico, en que muchos tenían puesta su confianza. 

Se podría objetar, que Jesús fue ante todo un maestro, que en- 
señó como los rabinos en parábolas, que habló en las singogas, 
que reunió junto a sí discípulos, que discutió con sus adversarios y 
que conocía con extraordinaria certeza que la Ley bastaba por sí 
misma. Pero podemos plantearnos la cuestión: ¿Con qué derecho 
se consideran estos rasgos privilegio exclusivo de los escribas ra- 
bínicos en la época de Jesús? ¿No se presupone aquí que existe una 
correspondencia tácita entre el concepto en la época de Jesús y el 
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de finales del s. Lo del II d. C. cuando la ciencia escripturística fa- 
riseo-rabínica consigue la victoria definitiva dentro del judaísmo 
palestinense, que excomulga a todos los grupos discrepantes y a 
sus maestros? No podemos limitar el cuadro del judaísmo de la 
época de Jesús unilateralmente a base del único partido victorioso 
posterior. 

Tampoco las controversias entre Jesús y sus contrarios los es- 
cribas nos pueden servir de prueba de que Jesús era un maestro 
consumado según el método rabínico. En Jesús falta cualquier ma- 
tiz de la enseñanza casuística tan típica del método rabinico de dis- 
cusión. La única tradición rabínica, que se refiere a una supuesta 
halaká de Jesús sobre el Dt 23:19 y Miq 1:7b, transmite significa- 
tivamente el único modo inimitable de la deducción exegética de 
Jesús. Fue considerado por las clases dirigentes, no como un ma- 
estro que está al margen, como un extraño, sino como un seductor. 
Jesús no argumenta sobre la Torá, sino cuando es atacado o pre- 
guntado por un tercero. No hallamos en Jesús el midrash homilé- 
tico-hagádico, que jugó un papel importante en la enseñanza de la 
comunidad posterior. Lo decisivo en la práctica de la Ley de Jesús 
no era la forma que tuvo él, evidentemente común con su época, 
sino el nuevo contenido que no era un modo escribal-rabínico, si- 
no carismático-escatológico. Se inicia así, al menos parcialmente, 
la comprensión cristocéntrica del AT que más tarde es caracterís- 
tica de Pablo. A ello se unía una libertad soberana, también res- 
pecto a la letra de la Escritura, especialmente de la Torá de Moisés. 
Jesús no era un simple comentador o exegeta. 

El método de las parábolas, muy propio del estilo profético es 
usado por el autor de la Sabiduría Ben Sira; también en el texto de 
David de 11Q Ps” se le llamará al Profeta-Rey sabio y escritor ílu- 
minado que cuanto cantó lo expresó por el prudente e iluminado 
Espíriu dado por Dios y por la inspiración profética. Los 1QH de- 
sarrollan también su lenguaje figurado - en verdad esencialmente 
distinto del de las parábolas de Jesús, completamente esotérico. . 
Jesús, por el contrario, no quiere - en este punto es similar a los ra- 
binos - con sus parábolas ocultar el sentido de manera apocalípti- 
ca, sino primeramente explicar, argumentar y convencer. Además 
sus parábolas no le sirven en ningún caso, según la manera rabíni- 
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ca de exegesis de la Torá, sino para la explicación de su mensaje 
escatológico. El Jesús maestro que usa las llamadas formas sa- 
pienciales y el Jesús carismático escatológico, profeta mesiánico, 
no son en modo alguno opuestos; por el contrario ambos se supo- 
nen mutuamente. 

Jesús está, pues, fuera de cualquier tradición uniforme del ju- 
daísmo. Tampoco podemos tener conciencia de su formación; que 
haya frecuentado alguna escuela durante mucho tiempo, es una 
cuestión indemostrable. 

La siempre renovada tentativa, especialmente en las exposicio- 
nes modernas judías sobre Jesús, de hacer de él un fariseo de ca- 
rácter especial, ciertamente prosperará por el empleo del califica- 
tivo irreflexivo de rabí para Jesús, sin embargo no se puede 
justificar de ninguna manera. Ya G. Friedrich lo manifestó en su 
artículo «profetes» con toda claridad, digna de consideración: 
Entre él y los rabinos no existió una diferencia gradual, como en- 
tre dos maestros diferentes, sino una diferencia esencial. 
Enseñaba como quien tenía autoridad especialmente de parte de 
Dios, tanto que su palabra era palabra de Dios, a la que los hom- 
bres no podían resistir. En resumen, hemos de renunciar al empleo 
del título de rabí para Jesús, por motivos de claridad. 

Por lo visto hasta aquí de las relaciones de Jesús y los escribas, 
es completamente inverosímil que el fenómeno, para nosotros in- 
teresante, del seguimiento y discipulado pueda derivarse del mo- 
delo de la técnica rabínica de las Escrituras y de sus escuelas. Ni 
se da vocación rabínica e historia del seguimiento, análogamente 
a las períciopas de Marcos y Q, ni se entendió la invitación de sí- 
gueme, para ningún maestro rabínico, como una relación de maes- 
tro-discípulo. En los Evangelios, la vacación decisiva proviene de 
Jesús; mas la entrada en la escuela parte de la iniciativa del alum- 
no. Además, este suceso no puede en manera alguna referirse a la 
idea del seguimiento. Se refiere más bien al aprendizaje de la Torá. 
Es significativo que el equivalente neotestamentario «manzánein» 
de este concepto, aparece repetidas veces en las fuentes rabínicas, 
sólo una vez en los sinópticos, y en Marcos en un contexto com- 
pletamente diferente - aprended esta parábola de la higuera (Me 
13:28 y Mt 24:32). Un baraita repite un suceso típico, que aun 
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cuando temporal y espacialmente no lejano de la época de Jesús, sí 
lo es de su actividad. Además, entre los rabinos existe la idea del 
servicio al maestro, mientras que Lc 22:26 sig. rechazará enérgi- 
camente tal concepto para los discípulos de Jesús: Yo no he venido 
a ser servido, sino a sevir... En efecto, el concepto de seguimiento 
se utilizará frecuentemente en las fuentes rabínicas en el sentido 
concreto del ir del discípulo tras el maestro. No se halla en los 
Evangelios una correspondencia con la tendencia del alumno, ex- 
tremadamente experimental, en la relación rabínica maestrto-dis- 
cípulo, del trato diario del maestro en la intimidad, para aprender 
la halaká. La comunidad de vida y mesa de Jesús con sus discípu- 
los no tenía precisamente el sentido de plasmar una halaká a base 
de la conducta diaria de Jesús. El seguir no significaba propia- 
mente imitar sus acciones particulares. Es curioso ver el papel tan 
insignificante que juega en el Evangelio, en el fondo, el modelo o 
la imitación de Jesús. No aparece que hayan de orientar su vida se- 
gún la conducta diaria del maestro, sino mirando al reino «basi- 
leia» comenzado y la práctica concreta de la voluntad de Dios. 
También falta en Jesús la atmósfera erudita de escuela. El cambio 
de maestro recomendado alguna vez a los discípulos de los rabinos 
era un concepto imposible en el seguimiento de Jesús. El objeto de 
la actuación de Jesús no era la forma tradicional o la atención exe- 
gética o la enseñanza apocalíptica, sino el anuncio de la proximi- 
dad del reino de Dios de palabra y de hecho, la llamada a la con- 
versión, la proclamación de la voluntad de Dios, entendida de 
manera radical atendiendo a la inmediata y realmente comenzada 
teocracia; igualmente se han de entender en el mismo sentido los 
conceptos de seguimiento y discipulado. Para la escuela rabínica 
era un hecho la stabilitas loci, mientras Jesús vagaba por los ca- 
minos de Gailidea y vivía de las limosnas u obsequios gratuitos 
que le hacían, no preocupándose lo más minimo por su subsisten- * 
cia. Y lo mismo pasaba con sus discípulos. Esta inseguridad es la 
que da sentido a la frase muchas veces mal interpretada del no te- 
ner un lugar el hijo del hombre (Mt 8: 20 = Lc 9: 58). No hay en- 
tre las fuentes rabínicas ningún caso de rabí y predicador ambu- 
lante, como algo normal y diario. Antes bien buscaban la 
comunidad y discusión con otros maestros o con los de sus mismos 
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sentimientos. La predicación popular al aire libre constituía en el 
rabinismo una excepción; sólo se practicaba en los días de ayuno 
o en días de luto. Al maestro rabínico le estaba prohibido predicar 
en la pública calle, al menos en épocas más tardías. 

El fariseísmo anterior al a. 70, del cual conocemos desgracia- 
damente demasiado poco, probablemente antes de estar institucio- 
nalmente consolidado y tener una técnica completamente deter- 
minada de la Escritura, poseía un componente esencialmente 
carismático y por eso se aproximaba más al característico movi- 
miento profético-escatológico. Nos apoyamos en que el fariseísmo 
en su primera época tenía una raíz común con el esenismo de los 
kasidim del tiempo de los Macabeos contemporáneos de los pa- 
dres de la apocalíptica judía, es decir un tipo fuertemente es- 
catológico-carismático. Verosímilmente no era en tiempo de 
Jesús una entidad el fariseísmo, pues había dos corrientes. Una 
corriente farisea era universalista-intelectuaista; otra naciona- 
lista-escatológica. Se combatían violentamente entre sí. Eran las 
escuelas de Hillel y de Shammay. Sólo sobrevivió a la catástrofe 
del 70 la escuela del primero. Esto puede explicar por qué la rela- 
ción de Jesús con los fariseos - cuando se liberó del barniz esque- 
mático de la tradición posterior no aparece completamente unifor- 
me. Quizá produjo Jesús la impresión de ponerse con sus 
discípulos entre los dos frentes. Esto explica que la llamada de 
Jesús a la penitencia tuviera una resonancia positiva en la región 
de Galilea, donde predominaba la escuela shammaíta, mientras la 
extensión humana del discipulado de Jesús coincidía con las for- 
maciones de la escuela de Hillel. Toda la época de Jesús se halla 
fuertemente entremezclada de ideas. Por eso resulta muy difícil 
que la relación maestro-discípulo del rabinismo posterior nos pue- 
da retransmitir una idea exacta de Jesús y sus discípulos. 

En Galilea, especialmente a partir de Herodes, existe una in- 
quietud política en extremo, del tipo profetismo apocaliptico-zelo- 
ta, que casi tenía la misma fuerza que el fariseísmo. Hemos de es- 
tudiar también estos paralelos de la llamada de Jesús a su 
seguimiento. Los llamados - el concepto tiene su correspondiente 
en 1QM y en el CD con el significado de elegido de Dios - debían 
estar dispuestos a abandonar la familia y los bienes, en vista de la 
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proximidad del reino de Dios. Debían estar dispuestos a arriesgar 
la propia vida, siendo fieles al seguimiento inviolable del jefe ca- 
rismático, delegado por Dios, y confiando plenamente en él. 
Deben confiar plenamente en el jefe carismático: Sea consideran- 
do los prodigios del segundo éxodo en el desierto, al seguir al úl- 
timo salvador (se refiere al Mesías), sea acudiendo al fin a la gue- 
rra de guerrillas contra la potencia invasora romana y su cómplice 
judío, cuyo comienzo dependía de la cooperación humano-divina. 
Podría, pues, el cuadro de la crucifixión tener un origen zelota (ya 
contaba esta tradición de la crucifixión más de un siglo); y posi- 
blemente fue ajusticiado por profeta mesiánico. 

También los motivos de renuncia de bienes, parénesis del mar- 
tirio, y separación de la familia y parientes, eran ciertamente, co- 
nocidos dentro de los grupos apocalíptico-entusiastas y zelotas, lo 
mismo que en el esenismo y la tradición de Jesús. En la época de 
Jesús parece, pues, que vocación y seguimiento sumiso han de te- 
ner un fundamento carismático-escatológico. 

La diferencia del discipulado de Jesús y su actuación se mues- 
tra en que, contrariamente a los otros movimientos escatológicos 

de su tiempo y a sus jefes, Jesús no hizo nada para ponerse al fren- 
te de la multitud entusiasta, antes bien rechazó las exigencias del 
pueblo para hacer algún signo e implantar por este medio un me- 
sianismo político por medio de la multitud. Tal actitud constituía la 
verdadera y mortal amenaza de su obra. La historia de los estudios 
de Q, Mt 4: 1-11 y paralelos, lo mismo, que de Jn 6: 14 sig., mues- 
tran que en el futuro se habrá de profundizar aún más sobre el he- 
cho de que Jesús no terminó con una esotérica multitud de elegi- 
dos, sino que permaneció fiel a su misma predicación y al hecho 
de la salvación y por lo mismo no pudo impedir el que la multitud 
le siguiera continuamente. Y posiblemente la simpatía y el entu- 
siasmo de los festivos peregrinos galileos aceleró decisivamente su 
detención y ejecución en Jerusalén. Él mismo llamó a su segui- 
miento - para acabar de una vez con la interpretación de un Jesús 
caudillo mesiánico a la manera de un Judas Galileo o un Teudas - 
no al pueblo como un todo, sino sólo a los únicos escogidos, ha- 
ciéndoles sus «mazetaí». El concepto de Guerra Santa le era com- 
pletamente extraño, al menos en la forma tradicional atestiguada 
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por los Macabeos, Esenios y Zelotas. Lo mismo hemos de decir 
sobre el fin del ministerio de Jesús. El poder de las tinieblas halló 
un problema en la lucha final de Jesús, debido a la interpretación 
hipertrofiada de la ley del talión; viendo la debilidad de Jesús, cau- 
sada por aquel, igualando enfermedad y castigo, resolvía el fin de 
Jesús de una manera muy fácil. En esta lucha final no hizo uso al- 
guno de la fuerza, toda su energía se concentraba en la palabra del 
doble mandamiento del amor. 

Por otro lado vemos que Jesús fundó -realmente sólo convocó 
unos pocos- no como el Maestro de Justicia, una comunidad ce- 
rrada al exterior, el resto santo, sino una comunidad abierta para 
todo Israel. Particularmente conocía a las ovejas perdidas, fue en- 
viado a los parias del pueblo, a los publicanos, a las meretrices, a 
los pecadores, que eran igualmente despreciados por fariseos y ze- 
lotas. El hecho de la creación de los doce, entre los que se conta- 
ban el publicano Mateo y el Zelotes Simón, llama poderosamente 
la atención al ver la apertura para todo Israel, cuyo modelo se ha- 
lla en determinadas acciones parabólicas carismático-proféticas 
del AT. 


Llamada particularísima. 

De lo dicho se deduce que el seguimiento concreto de Jesús, el 
hacerse su «mazetés», es algo personal. El abandono de la familia 
y de los bienes no era condición válida para que todos participaran 
en el próximo reino de Dios; sólo valió para las invitaciones en 
particular. Jesús no lo exigía a todos sus oyentes. No se puede ob- 
jetar que en el anuncio de Jesús se producía un doble discipulado, 
pensamiento ajeno a Jesús, puesto que el fin de la predicación del 
Jesús histórico no era que todos sus oyentes llegaran a ser sus dis- 
cípulos, en el sentido propio de la palabra, sino la incondicionali- 
dad hacia la voluntad de Dios en vista de la proximidad de la «ba- 
sileia tou Zeoú». 

En la llamada de Jesús no se halla ningún incidente de llamada 
profética, al estilo de las del AT, con fórmulas introductorias como 
así habla Yavé, u oráculo de Yavé, o análogos, fórmulas que por 
otro lado serían empleadas por los primeros profetas cristianos ba- 
jo la influencia del Espíritu. Tampoco aparece el Espíritu de Dios 


en los sinópticos con un papel decisivo en la actividad de Jesús. 

Que Jesús mismo ha entendido su actividad de una manera de- 
finitiva y absolutamente escatológica, lo muestran sobradamente 
las bienaventuranzas de Lc 10:23 sig. = Mt 13:16 sig. (Q). En su 
predicación, en sus milagros, en su relación con los pecadores, hay 
un hecho real que es la teocracia, como esfera salvadora. 

Ni los calificativos de rabí, ni los de maestro de sabiduría y 
profeta, justificarán el conocimiento propio de Jesús, verdadera- 
mente inaudito, que rompe todas las analogías histórico-religio- 
sas, llegadas hasta nosotros por medio del judaísmo contemporá- 
neo. 


Poder mesiánico único en Jesús. 

Ese poder de Jesús es algo tan particular, que él reúne en sí, se- 
gún los sinópticos (Mc 1:22,27; 11:28sig. y paralalelos) en el con- 
cepto de «exousía», su total anuncio ético, la exigencia radical del 
amor al prójimo, del que se derivan la renuncia a dominar, y la ne- 
gación de un ritualismo sin amor, etc. H. Conzelmann acentúa con 
razón: Enseñanza y conducta, dicho y hecho, anuncio y realiza- 
ción anticipada de la salvación, forman una unidad. 

Es típico que su obrar y conducta en puntos decisivos - compa- 
rable a los profetas del AT, pero transcendiéndolos - puedan cobrar 
carácter alegórico, p. e., su ostensible y escandalosa intimidad con 
meretrices y pecadores, que hace referencia a la comida escatoló- 
gica del reino de Dios, cambiando así la regla valedera hasta el 
momento, para efectuar la ¡ustificatio impii paulina. El niño que 
coloca en medio de los discípulos, y los niños que abraza y bendi- 
ce, en contra de la voluntad de aquellos, es indicio de que Dios se 
vuelve hacia los débiles, pequeños e insignificantes, que no están 
versados en la Torá y por tanto no pueden merecer el reino de Dios 
por la realización de una actividad particular, sino sólo como un 
don inmerecido. Totalmente opuesta era la conducta de ciertos ra- 
binos, como lo prueban testimonios del s. II d. C. 

Igualmente han de entenderse en sentido alegórico la entrada 
en Jerusalén y la purificación del Templo. 

Podemos considerar, pues, a Jesús dentro de la categoría de ca- 
rismático escatológico, que, a pesar de las semejanzas, se eleva 
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por encima de todos los ejemplos proféticos o paralelos del AT y 
de los de la época neotestamentaria. Jesús, en la parábola del hijo 
pródigo, se hace igual a Dios. Quebranta el poder del maligno, in- 
vita a los pecadores al banquete mesiánico, formula la pretensión 
de que su mensaje de la proximidad de la salvación y el reino de 
Dios es obligatoria para todo Israel sin excepción. La compara- 
ción histórico-religiosa confirma estas afirmaciones. 

Conforme a esta especial pretensión de Jesús es el título depre- 
catorio «“abba», refiriéndose a Dios, insólito en el judaísmo pos- 
terior palestinense, o la expresión completamente nueva del len- 
guaje de Jesús con la introducción «amén légoo ymin». Jesús no 
emplea sólo la fórmula profética, así habla el Señor, sino la supe- 
ra conscientemente. No era un mero maestro comparable a los téc- 
nicos de la Escritura, rabinos posteriores, era incomparablemente 
más que un profeta. Concluyendo, el poder de Jesús no puede ser 
otro que mesiánico. 


Su relación con la Torá. 

Mantiene siempre una autoridad soberana sobre la Ley. En es- 
to se halla la diferencia esencial con el fariseísmo. E igualmente 
con las corrientes carismático-apocalípticas del Judaísmo. Y aun 
del esenismo o de los discípulos de Juan Bautista. La Torá de 
Moisés ya no constituirá para él el punto central y la norma final. 
Jesús no está subordinado —como la totalidad de los judíos de su 
tiempo-—, sino que está sobre la autoridad de la Torá recibida por 
Moisés en el Sinaí. El mira, aquí hay uno que es más que Salomón 
y el mirad, aquí hay uno que es más que Jonás (Lc 11: 31 = Mt 
12:41 sig.) podía entenderse por el contexto y suplirse por un mi- 
rad, aquí hay uno que es más que Moisés. Se prueba por las antí- 
tesis del Sermón de la Montaña, aun cuando la formulación pro- 
ceda de la tradición de la comunidad. 

La hiriente respuesta de Jesús, que nos ha servido de punto de 
partida, se puede entender sólo con base en lo anterior, en la pre- 
tensión del poder soberano y mesiánico, que se encuentra tras la 
llamada de Jesús a su seguimiento. 
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La llamada de Jesús: Su sentido. 

De la misma manera que Dios llama a sus propios profetas, se- 
parándolos de su profesión y familia, así Jesús exige a los suyos la 
liberación de todo lazo humano para que le sigan. La estilización 
de las perícopas del Seguimiento, según el modelo de la vocación 
de Eliseo por medio de Elías e igualmente de los profetas, tiene en 
general una razón objetiva. Seguimiento significa en primer lugar 
comunidad ilimitada de destinos, que no teme la privación y la 
desgracia en el seguimiento del maestro, siendo sólo posible con la 
base de la perfecta confianza del seguidor. Su destino, su porvenir, 
lo ha puesto en manos de su maestro. 

Por eso se plantea la cuestión: ¿Con qué fin llamó Jesús a de- 
terminados, a especiales hombres, bajo esta forma absolutamente 
obligatoria, a su seguimiento? ¿Por qué unió a los suyos de esta 
manera a su camino, a su destino? ¿Cómo justificar suficiente- 
mente la invitación a la renuncia de todas las obligaciones y rela- 
ciones humanas, más aún la ruptura misma con la Ley y la cos- 
tumbre? La perfecta libertad de lo particular no tenía para él el 
mismo valor absoluto que para los cínicos y estoicos. En otras pa- 
labras ¿cuál era la voluntad concreta de Dios para cada seguidor, 
de los que Jesús llamó, bajo la expresión del reino de Dios que 
irrumpe, a participar en su camino? La predicación popular del 
próximo reino y sus curaciones hubieran sido concebibles ¡gual- 
mente sin una vocación concreta de sus discípulos, y en la tradi- 
ción antigua aparece él frecuentemente como actor único sin estar 
rodeado siempre de sus discípulos. Los discípulos pasan a segun- 
do término en los Evangelios. Pero tampoco, por otra parte, se 
puede eliminar de ellos el origen de la primitiva iglesia. Ni la for- 
mación de la tradición evangélica se puede concebir sin ellos. De 
ahí que ni la relación rabínica discípulo-maestro, ni el seguimien- 
to de las turbas tras los profetas carismático-escatológicos - a pe- 
sar de determinadas analogías significativas - pueden darnos una 
explicación suficiente de la llamada de Jesús a su seguimiento. 
Hemos de buscar, pues, su fundamento en otra dirección. 

No constituía el seguimiento de Jesús la formación de un gru- 
po de discípulos, que habían de iniciarse en la sabiduría esotérica 
del maestro. Ni tampoco una comunidad exclusiva de los elegidos 
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del Reino de Dios. Tampoco era su tarea el que los discípulos 
aprendieran la interpretación de la Ley de boca de su maestro y la 
ejemplar halaká de su modo de vivir o el que le sirvieran al modo 
rabínico. Tampoco necesitaba Jesús de una corte mesiánica, como 
la que hallamos en determinados jefes zelotas o en el médico 
Menakatos de Zeus. El seguimiento de Jesús, esencialmente, sólo 
es comprensible como servicio a la empresa del próximo reino de 
Dios. 

Tanto Marcos como la tradición Q transcriben uniformemente 
que Jesús --en un momento determinado, desconocido realmente 
para nosotros— mandó a sus discípulos que anunciaran su mensaje 
de conversión y de proximidad inmediata de la teocracia. Insepa- 
rablemente unido iba el poder sobre los demonios y la misión de la 
curación de los enfermos. Con toda seguridad en este punto la tra- 
dición de la comunidad ha mezclado casi indisolublemente el 
ejercicio múltiple de la misión única con antiguas tradiciones 
transmitidas. Pero no por eso se puede poner en duda la misión 
de los discípulos a través de Jesús. Sin embargo no quiso fundar 
una corte mesiánica ni un núcleo de comunidad esotérica. 
Posiblemente se presuponen los datos fundamentales del discurso 
de la misión en 1 Cr 9. 

El privilegio de poder acompañar a Jesús en sus excursiones no 
justificaba él solo las exigencias rigurosas del maestro que forza- 
ba a su seguidor a librarse de todo lazo y consideración humano- 
terrenal. En la comitiva de Jesús se hallaban también hombres, a 
los que él no imponía una obligación semejante, casi todos enfer- 
mos curados por él, o mujeres galileas. El hecho de la pertenencia 
de mujeres a la extensa comitiva de Jesús, es completamente in- 
complatible con la comprensión de Jesús como maestro, según el 
método rabínico. Tal hecho es una consecuencia de la postura de 
Jesús para con los débiles, los despreciados, los pecadores, los en- 
fermos y los niños. 

El rigor de la exigencia de Jesús respecto al seguidor, llamado 
personalmente por él, se explica, por el contrario, sólo por la de- 
terminación del mismo al servicio del Reino. Los discípulos ade- 
más tienen una participación inmediata en la obra de Jesús: No 
son sólo sus mensajeros, son sus cooperadores. 
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En la tradición de la misión se manifiesta - en sus rasgos parti- 
culares además muy rigurosa - la redacción de Q, como la primiti- 
va. Ella fulmina con el encargo del anuncio de la teocracia y su 
perfecto cumplimiento. Si la composición general de la asignación 
de la misión presenta en Q verosfmilmente la obra de la comuni- 
dad primitiva palestinense, hay sin embargo que extender la exi- 
gencia a su radicalismo y al paralelismo con los dichos del segui- 
miento, que exigen la renuncia a los propios bienes, como 
incompatibles con la actividad de Jesús. 

Este cuadro se completa con el enigmático dicho, que ocurre al 
fin de la vocación de Pedro y Andrés: Seguidme, así os haré pes- 
cadores de hombres, que en la tradición de los paralelos tiene al- 
guna diferencia, presentando en Lc 5 una variante de la tradición 
referente a un logion arameo posterior. La sentencia se puede re- 
trotraducir sin dificultad de manera documental a través del AT y 
de los Targumin al hebreo y al arameo. La diferencia particular 
entre Mc 1:17 y Lc 5:10 se explica por el hecho de que «sayyad» 
en la época postbíblica podía significar cazador y pescador. 

El que no se halle ningún paralelo rabínico de este ejemplo 
no dice apenas nada contra la autenticidad del mismo. Hemos de 
reconocer en Jesús un original poder creador de palabras. 
Igualmente está fuera de lugar el pensamiento de que toda la na- 
rración de Mc 1:16,17 provenga de este logión. El cuadro aparece 
en forma negativa repetidas veces en el AT y sobre todo en 
Qumrán, donde se trata de los pescadores, que echan la red contra 
los hijos del maligno, y de los tres lazos de Belial. De manera pre- 
ponderantemente negativa lo hallamos en la tradición griega. 
¿Podía significar el ejemplo - invirtiendo el uso en Qumrán - en un 
sentido positivo, que los discípulos en señal de la teocracia que co- 
mienza y por encargo de su maestro (como Jesús mismo) debían 
ganar al fuerte su botín y librarse de sus obligaciones? 

La comunidad no quería ciertamente informar sobre los dichos 
y los hechos de los primeros discípulos, sino particular y única- 
mente sobre la obra del maestro. Allí, donde los discípulos son 
nombrados específicamente, se transmite en primer lugar su in- 
comprensión, sus negaciones. Cuando la tradición evangélica pos- 
terior introduce a los discípulos como más fuertes, predicando y 
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negociando, se realzaba aún más la Doxa del Señor. Seguramente 
interpretaron mal los mismos discípulos, al menos parcialmente, 
como la masa de sus Oyentes galileos, la obra y la misión de Jesús 
en el setntido de la esperanza mesiánica tradicional nacionalista ¡ ju- 
día. Es posible por lo mismo que el encargo asignado a los disc;. 
pulos llamados personalmente por Él tuviera muy poco éxito, de- 
bido a los prejuicios de sus ideas apocalíptico-nacionalistas. Por 
supuesto que apenas salimos aquí de indemostrables suposiciones. 
Tampoco sabemos nada cierto de la duración de la actividad de 
Jesús hasta su ejecución. No se puede asignar un periodo dema- 
siado largo. Podía servir de comparación la fugacidad de un co- 
meta: Brilla rápidamente hacia el fin inflexible y fatal. La fuerza 
revolucionaria del mensaje de Jesús apenas debía haber permitido 
una actuación tranquila duradera por varios años. Posiblemente lo 
mismo podemos decir sobre la actividad de los discípulos en el 
sentido indicado. 

Tampoco conocemos mucho sobre la forma cómo Jesús era 
maestro de su grupo de discípulos. Primero ha de irles apartando 
de sus ideas falsas. Tampoco aparece que les haya enseñado nin- 
gún conjunto de doctrina esotérica, dado el carácter universal de su 
anuncio. La inmediatez de la proximidad del Reino, el último pla- 
zo, exigía una predicación libre y perceptible por todos. No halla- 
mos en ninguna parte la invitación a aprender de memoria o me- 
morizar. Lo importante no es el aprender sino el practicar. Las 
controversias de los rabinos de cuál es lo esencial, si el enseñar O 
el ejecutar la Ley, está en completa € incompatible oposición con 
el mensaje de Jesús. 

El fenómeno nos lo dan los sinópticos al no transmitirnos sino 
una unidad relativamente pequeña, indicio de que los discípulos de 
Jesús no memorizaban de manera directa e intensiva lo escuchado, 
en oposición a la Mishná y la Gemará, donde todo depende de que 
el discípulo grabe firmemente en su memoria lo más fielmente po- 
sible un conjunto de materias sistemáticamente ordenadas, 

Por todo lo visto, la técnica de las Escrituras judeo-cristianas, 
que hallamos en Mateo, es un aspecto posterior, 

El cargo de apóstol tampoco se puede derivar de la gnosis ni de 
la institución rabínica del «saliah», Se remonta por el contrario a la 
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vocación de los discípulos por Jesús y a su misión, y constituía el 
principal fruto de su llamada a su seguimiento. El título de apóstol 
parece que proviene de la analogía con la de los profetas del AT, en 
la que el verbo «slh» («apostolloo» LXX) juega un papel esencial. 
El título ciertamente es anterior a Pablo, ya que en Palestina y so- 
bre todo en Jerusalén del tiempo de Jesús, se hablaban dos o tres 
idiomas. Se sabe no sólo por la cantidad de inscripciones griegas 
de la Palestina de esa época, sino también por la literatura rabíni- 
ca acribillada de helenismos. 

Hallamos por fin otro fenómeno más significativo y es que en 
la tradición de la misión de los Evangelios, la tradición de Jesús y 
la formación de la comunidad se mezclan de manera casi insepa- 
rable. Esto quiere decir que se tenía conciencia de que la conduc- 
ta de la comunidad era la continuación de la conducta de Jesús. No 
debía nunca el investigador hacer el diagnóstico de la formación 
de la comunidad, contraponiéndolo al Jesús histórico. La libertad 
de la comunidad, guiada por el espíritu profético, podía ser expre- 
sión de que ella misma se sabía próxima al punto de partida del 
anuncio mesiánido, la conducta del Jesús histórico. Tal conducta 
se puede deducir de 1Cr 3:9 y 2Cr 5:20, colocándose en la línea 
que Jesús había iniciado por su llamamiento a su seguimiento y la 
misión de sus discípulos. 


Conclusión. 

Hemos intentado, partiendo del logion del seguimiento de Mt 
8:21 sig. = Le 9:59 sig., responder a la cuestión del discipulado en 
particular. Por lo limitado del estudio, el resultado sólo puede ser 
provisional; creemos sin embargo haber llegado a la solución de 
un determinado pasaje. No hay que olvidar tampoco que el cono- 
cimiento que tenemos sobre la historia del cristianismo primitivo 
hasta la composición de los Evangelios - igualmente que las infor- 
maciones críticas de las fuentes - es tan cierto como lo que sabe- 
mos del mismo Jesús. El espacio de tiempo comprendido entre el 
30 y el 70 d. C., hasta la composición del Evangelio de Marcos, 
nos ha de hacer caer en la cuenta de que frecuentemente explica- 
mos unos hechos o conocimientos relativos a base de Otros más 
desconocidos, p. e, cuando reducimos la tradición bien atestigua- 
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da de los evangelios sinópitcos a la tradición anónima de la co- 
munidad. Es inaceptable la tesis de H. D. Betz, que argumenta sin 
pruebas suficientes sobre el significado del verbo «akoluzein». 

El enigma del sentido primitivo del seguimiento de Jesús per- 
manece aún sin solución. Esto podría conducirnos a un cierto es- 
cepticismo. 

No hay, sin embargo, motivo que justifique tal escepticismo, 
respecto a lo que parece un no-crítico y genérico escepticismo de 
las fuentes sinópticas. En vista del tema tratado por nosotros, se 
puede decir más bien que podemos emplear a grandes rasgos los 
criterios de F. Kásemann para un fundado replanteamiento de la 
cuestión sobre el Jesús histórico: La llamada de Jesús a su segui- 
miento no se puede deducir del judaísmo, ni atribuirse al cristia- 
nismo primitivo. Por eso hemos de concluir que la tradición del 
seguimiento, tanto en Marcos como en Q, existe independiente- 
mente una de otra, ya en las tradiciones parciales firmemente esta- 
blecidas, que a su vez proceden de la primera comunidad palesti- 
na. Volvemos a repetir la idea de que es imposible deducir la 
relación de Jesús hacia sus discípulos de la analogía con el rabi- 
nismo de la época posterior. También hemos de distinguirla fun- 
damentalmente de la de los profetas apocalípticos de su tiempo, a 
pesar de tener con estos más puntos de contacto que con el rabi- 
nismo. Unos arrastraban a las masas como secuaces; otros los lle- 
vaban al desierto para ver los prodigios del éxodo del fin del mun- 
do; él, sin embargo, iba a Jerusalén para comparar el total del 
pueblo con la voluntad de Dios, y hallar la posibilidad de una 
muerte violenta, en público. Ni el engañador título de rabí, ni el 
igualmente mal entendido de profeta escatológico podían caracte- 
rizar suficientemente su actividad. 

El carisma de Jesús abre la posibilidad de una ordenación re- 
ligioso-fenomenológica. Sobre todo la manera cómo Jesús llamó 
en particular a su seguimiento es una manifestación de su poder in- 
dudablemente mesiánico. Hay, pues, que averiguar el enigma de la 
llamada de Jesús a su seguimieinto y al discipulado, donde encon- 
tramos el fenómeno de que él se atrevía a ponerse en lugar de Dios. 
La vocación de los discípulos tiene sólo una analogía en los pro- 
fetas del AT. La llamada de Jesús se promulga en vista de la pro- 
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ximidad del Reino o teocracia, que ha comenzado. Él coloca a los 
llamados particularmente dentro de la comunidad de vida y desti- 
no con él mismo y con eso al servicio del negocio de la «basileia». 
La tradición de la misión en Marcos y en Q tienen aquí su preciso 
y absolutamente fundamental sentido. Los discípulos tienen el 
mismo poder que el maestro que los llamó, y deben obrar en con- 
secuencia. En la comunidad postpascual seguimiento y discipula- 
do serían generalmente manifestación de la existencia creyente, 
donde cada uno de los miembros está puesto al servicio de Cristo, 
Dios. 

También esclarecería esto el que la comunidad, después de la 
resurrección, dirigiera su misión dentro de Palestina, y pocos años 
más tarde hacia los samaritanos y no judíos, cuyo fenómeno es 
único dentro de los movimientos escatólogicos del judaísmo, del 
mundo antiguo. La misma propaganda activista judía sería sobre- 
pujada rápidamiente por los celosos misioneros primitivos cristia- 
nos que daban motivos escatológicos. Paralelamente al ejercicio 
de la misión - tanto entre los judíos, como los no judíos - y estre- 
chamente unido con esto, se desarrollaba entonces también la for- 
mación y perfeccionamiento de la tradición de Jesús. La tradición 
de Jesús puede coincidir en sus principios, con la misión de los dis- 
cípulos de parte de Jesús. En ambos, la misión primitiva cristiana 
y el desarrollo de la tradición de Jesús, que posteriormente halló su 
expresión en los Evangelios, tiene su punto de partida en la llama- 
da de los discípulos particulares al servicio de la teocracia, que co- 
mienza en el mismo Jesús. 
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CAPÍTULO IM 


Una literatura clave en 
los estudios bíblicos 


Presentación. 

Simplemente, en las líneas que siguen, se trata de penetrar en el 
atrio del templo de la ingente literatura que prolifera entre el s. II 
a. C. y el s. 11 d. C., fuera de los escritos del AT y NT. Sólo vamos 
a abirir la puerta del mismo y contemplar desde allí, casi sin mo- 
vernos, ese mundo maravilloso. 

Siempre se ha estudiado, y cada vez con más creciente interés, 
la literatura en cuyo ambiente surge el Nuevo Testamento. Hoy ha 
subido de tono esa preocupación: Nuevos hallazgos arquelógicos, 
nuevos descubrimientos científicos para la datación de las obras. 
Pero la cumbre son los hallazgos de bibliotecas enteras. Nos acer- 
can, nos ponen en contacto directo con el medio ambiente en que 
se escribieron esas mismas obras. Cuánto darían muchos investi- 
gadores por tener en sus manos los clásicos, si no en sus origina- 
les, al menos en copias, uno o dos siglos posteriores a estos. El me- 
dio ambiente palestino nos ha proporcionado esa sorpresa en los 
últimos 50 años. Por eso dedicamos el presente capítulo a una vi- 
sión de conjunto de la literatura, que hace de marco al NT. 

Podemos dividir en tres grupos esta literatura: 

a) Literatura judía y rabínica. 

b) Literatura apócrifa. 

c) Literatura nueva, 


a) Literatura judía y rabínica. 

Los dos nombres que entran de lleno y con prioridad son Josefo 
y Filón. Del primero, las tres obras estudiadas cada día con una vi- 
sión más clara son La Guerra judía, Antigiúedades judaicas y 
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Autobiografía. Un pequeño opúsculo Contra Apión completa las 
obras del historiador judío '. Mucho se ha escrito en pro y en con- 
tra. Hoy se va reivindicando su figura. Verdad es que a veces exa- 
gera en algunos puntos. Tengamos en cuenta las circunstancias po- 
líticas bajo las cuales escribe. Sabiendo medir tales exageraciones 
nos quedamos en un término medio que nos da la visión exacta de 
las cosas. 

De Filón conocemos una cantidad grande de obras, en las que 
refleja especialmente la enseñanza de la escuela alejandrina. Su 
mportancia se ve continuamente aumentada por la ideología cer- 
cana al NT, sobre todo a Pablo. Conocemos además dos obras anó- 
nimas atribuidas a Hecateo de Abdera y la Carta de Aristeas. Esta 
última va abriendo también nuevos horizontes y confirmando da- 
tos que nos han proporcionado los escritos de Qumrán. 

Sería pedantería querer ni siquiera citar la ingente cantidad de 
obras de esta clase. Citaremos las grandes clasificaciones y dentro 
de estas comentaremos algunas obras. Quede bien claro lo que va- 
rios autores afirman, que quizá muchos problemas no se tratan con 
profundidad y conocimiento suficiente por dejar marginada esta li- 
teratura. Basta echar una ojeada, en cualquier obra moderna, sobre 
el Antiguo y el Nuevo Testamento, a los índices, para comprobar 
las citas continuas que hacen de los tratados rabínicos. Un primer 
paso gigante ha sido dado por H. L. Strack, - P. Billerbeck en su 
Comentario al NT, a base de textos rabínicos. 

Midrashim, Mishna (Tosefta, Talmud) y targums, son las tres 
grandes divisiones. De la primera y de la última no podemos ocu- 
pamos en este tan breve capítulo. 

La Mishna, colección de hatakot (reglas de conducta que hacen 
ley) fue recopilada después del año 70 d. C. y puesta por escrito. 
La tarea de darla a la publicidad fue obra del rabí Judá el Santo. A 
continuación fue estudiada en las escuelas judías. 

Al lado de la Mishna se citan la Tosefta y los dos talmudes, el 
Talmud de Jerusalén y el Talmud de Babilonia. Son adiciones a la 
primera. Á su vez también cada uno de ellos tiene sus comentarios. 
Es de gran importancia el conocimiento de estos por los datos que 
suministran sobre la época de Jesús y los Apóstoles 


"Véase el capítulo XXI. 
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La Mishna se divide en tratados, e igualmente la Tosefta, y los 
Talmudes. Además de las tres grandes clasificaciones existen mul- 
titud de obras que de momento no hallamos clasificadas: Amidah, 
Mekilta, Pesigta Rabbati, Tanhuma, etc., etc. 

No es fácil el uso de todas las obras citadas y en cada caso ha 
de comprobarse la certeza del asunto. A veces los hechos están 
desfigurados por tal o cual tendencia farisea, saducea, esenia, etc. 


Literatura apócrifa. 

Si la literatura rabínica es de importancia capital para el estudio 
del periodo intertestamental, hoy se va viendo también la que tie- 
nen los escritos apócrifos. Fueron rechazados en un principio, por 
esto mismo muchas de las obras se han perdido y es difícil recoger 
todos los títulos. Podemos dividirlos en tres grupos: Apócrifos ju- 
díos, apócrifos judeo-cristianos y apócrifos cristianos. Dentro de 
esta división podíamos subdividir los dos últimos grupos en apó- 
crifos del Antiguo y apócrifos del Nuevo Testamento. 

Cuanto más nos familiarizamos con estos escritos vemos más 
su belleza literaria y lo que pueden contribuir al estudio de la épo- 
ca. Unos fueron redactados por judíos, otros por judeo-cristianos y 
otros finalmente por cristianos. 

De ahí la denominación anteriormente dada a los escritos apó- 
crifos. Pero aquí hemos de advertir la dificultad existente, en mu- 
chas ocasiones, de reconocer trozos interpretados por unos o por 
otros. Existe también otra dificultad y es la de que muchos ma- 
nuscritos de estas obras no están al alcance de los estudiosos, Se 
hallan en bibliotecas, cuyo acceso es difícil o esperan su publica- 
ción. Con verdadero interés fue recibida. la nueva revista Journal 
for the Study of Judaism in the Persian, Hellenistic and Roman 
Period ". En ella hemos ido conociendo más y más datos de los 
apócrifos y sus diferentes versiones. 


Apócrifos judíos. 

Obligado es citar la obra de R. H. Charles, The Apacrypha and 
Pseudepigrapha of the Old Testament. Es la base del estudio de es- 
ta clase de apócrifos. Se trata de escritos que bajo la autoridad y el 


” El primer número apareció en 1970. 
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nombre de un personaje famoso del Antiguo Testamento aparecen 
en esta época. Así surgen los nombres de Adán, Enok, Moisés, 
Salomón, Isaías, Esdras, etc. Recogen ciertas tradiciones entonces 
en boga. Entre los principales citamos los Jubileos, el libro de José 
y Asenet, el primer Libro de Enok, Testamentos de los Doce 
Patriarcas y los Salmos de Salomón. Todos ellos tienen su original 
hebreo o son copia de un tal original. Además existen apócrifos 
griegos: Libros 3” y 4” de Esdras y 3” y 4” de los Macabeos. 


Apócrifos judeo-cristianos. 
No es muy claro el origen de los mismos y se confunden mu- 
chas veces. Difícil es averiguar el origen de estas obras, pues en 
- gran parte han sido interpoladas por los cristianos. Son escritos ju- 
díos pero con mentalidad cristiana en las ideas sobreañadidas: En 
cada caso se ha de demostrar el hecho de la interpolación. Ocurre, 
que a veces no hay tal interpolación porque propiamente se trata de 
una obra cristiana o por el contrario se trata de una obra judía cien 
por cien. Ejemplos de este grupo judeo-cristiano podemos citar en- 
tre otros: El 1? de Enok, atribuido por Milik a un judeo-cristiano y 
citado antes entre los apócrifos judíos, índice de lo difícil de la 

clasificación, Odas de Salomón. 

La importancia de estos apócrifos y de los judíos es grande por 
haber sido tomadas algunas partes o frases para la Liturgia de la 
Iglesia o usadas y comentadas por los Santos Padres. Más aún, el 
NT se hace eco de tradiciones de los apócrifos. 


Apócrifos cristianos. 

Especialmente nos hallamos ante el mundo del NT. Como obra 
maestra, así reconocida internacionalmente, tenemos en español 
la de Aurelio de Santos, Los Evangelios Apócrifos, de la Biblioteca 
de Autores Cristianos. Divide este autor en los siguientes grupos 
los apócrifos del NT: 

Textos fragmentarios, Apócrifos de la Natividad, Apócrifos de 
la Infancia, Apócrifos de la Pasión, Bajada a los infiernos y resu- 
rrección y Apócrifos asuncionistas. 

Sólo al recorrer la bibliografía de esta obra queda ya uno sor- 
prendido. Seis apretadas páginas de textos, ediciones y comenta- 
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rios. Y por si esto fuera poco, en un apéndice nos da la bibliogra- 
fía de bibliografías. Todavía dedica otras diez páginas a los catá- 
logos de Apócrifos. Por supuesto que, además para cada apócrifo 
en particular o cada grupo de ellos, tiene una bibliografía especial. 
En resumen, creemos que es una obra exhaustiva. Sería fuera de 
propósito citar aunque sólo fuera la mitad de los nombres de estos 
escritos. Concretamos, como en el resto del capítulo, nuestra aten- 
ción a los principales: Evangelio de los Hebreos, Evangelio de 
Tomás, Evangelio Vivo, Protoevangelio de Santiago, Libro sobre 
la Natividad de María, Evangelio de Pedro, Actas de Pilato. 

Hacemos notar que algunos de los apócrifos cristianos tienen 
un carácter marcadamente gnóstico. No entramos en ese problema. 
Seria inútil decir la significación grande de estos escritos para el 
estudio del mundo del Nuevo Testamento y de la época que co- 
mentamos. Es muy difícil desentenderse de las ideas-ambiente y 
estas se reflejan, quiérase o no, en los escritos, 


Literatura nueva. 

Designamos con este nombre la literatura de Qumrán. Hasta 
ahora no entraba en ningún tratado de literatura judía. Hoy no po- 
demos prescindir de ella. 

Tampoco nos vamos a extender en este apartado, sino más bien 
daremos unas ideas generales. A lo largo de estos últimos años en 
la revista Culrura Bíblica los lectores tenían abundantes noticias de 
las principales obras de Qumrán. Era la única revista en España y 
junto con la Revista Bíblica Argentina, las únicas en español que 
tenían a sus lectores al día en los problemas de los Manuscritos del 
mar Muerto o de Qumrán. Todos estos textos están contribuyendo, 
y le seguirán haciendo, a profundizar más en el estudio del 
Antiguo Testamento y la época intertestamental. Consecuente- 
mente también son un auxiliar esencial para el Nuevo Testamento. 

Los Manuscritos de Isaías (1IQIs%, 1Qla'), el Manuscrito de los 
Salmos y los miles de fragmentos del texto hebreo son una aporta- 
ción extraordinaria al estudio de aquel. 

Los textos no bíblicos son interesantes para conocer las ideas 
de Qumrán y en parte su modo de vida. Tales son la Regla de la 
Comunidad (108), Regla de la Congregación (10Sa), Colección 
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de Bendiciones (1058b), Regla de la Guerra (10M), Himnos 
(10H). 

Un lugar preeminente merecen los pesharim o comentarios al 
texto bíblico: Génesis Apócrifo (10 GenApar), Pesher de Habakuk 
(10PHab), Pesharim de Isaías (40 161, 40 162, 40 163, 40 164, 
40 165), Targum de Job (110 tgJob). Sólo hemos citado algunos. 

Añadiremos unas palabras sobre otros hallazgos sensacionales 
en la región de Nag Hammadi, los de la biblioteca de Khenbos- 
kion. Son 48 las obras halladas, destacándose el Evangelio de 
Tomás y el Evangelio de la Verdad. Son escritos gnósticos y están 
escritos en copto, traducción del griego. 

Al terminar este capítulo pudiera uno sentir el peso del desa- 
liento, pero nos anima la inteligente colaboración del numeroso 
equipo de especialistas que se reparte el trabajo. 

El resultado final será, sin duda, una nueva y rica aportación al 
conocimiento del Antiguo y Nuevo Testamento. 


- CAPÍTULO IV 


¿Precursores del monacato cristiano 
en Qumrán? 


Presentación. 

Relacionado con el movimiento espiritual que se percibe en el 
NT aparece en la época intertestamental la comunidad de Qumrán. 

Prescindimos del problema de la equivalencia Qumrán- 
Esenios. Hoy día la mayor parte de los autores la admite con o 
más o menos exactitud. Hay quienes prefieren hablar de Comu- 
nidad de Qumrán sin añadir el término esenios. Al frente de estos 
podemos citar a Bardtke, quien ha estudiado el tema con amplitud 
y seriedad. 

Sabemos que muchas veces los profetas han llamado la aten- 
ción sobre el tema de la interioridad. No basta el rito externo, es 
necesario un culto espiritual y del corazón. Esta idea es la ilumi- 
nadora de los organizadores de la comunidad de Qumrán y les 
guía hacia el desierto. Allí se establecen probablemente hacia el 
año 150 a. C., dando origen a un grupo (de los esenios). Surge el 
Maestro de Justicia, quien reorganiza y revitaliza la Comunidad 
del mar Muerto. 

Veamos los puntos básicos que han de orientar la vida de los 
miembros de la misma. 


Ideas generales relacionadas con la perfección. 

Se retiran al desierto interpretando la idea del judaísmo de la 
época: Era una vocación para preparar los tiempos del Mesías. Se 
creían los llamados por Dios para contemplar los acontecimientos 
del fin del mundo a la llegada del Mesías. Al concepto de la espi- 
ritulidad del desierto unen el motivo escatológico. 

Consideran los bienes como un obstáculo para la perfección, 
pues hacen al hombre impuro: Pues Tú eres quien ha modelado el 
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espíritu de tu siervo, Tú me has fundado según tu voluntad y no 
has puesto mi apoyo en la rapiña (el lucro) y las riquezas. Y no me 
has puesto una forma de carne como refugio. El ejército de los po- 
derosos (se apoya) en la abundancia de..., abundancia de trigo, de 
mosto y aceite y se enorgullecen en sus ganados y en sus posesio- 
nes... como árbol lleno de savia junto a la corriente de las aguas 
para la abundancia del follaje y para la multitud de ramas, pues 
has escogido... los hombres y para colmar a todos con (los frutos 
de) la tierra. Y a tus fieles les has dado.... perpetuo. Y según su co- 
nocimiento serán honrados uno más que otro, Y de la misma ma- 
nera al hijo... le darás una parte abundante en el conocimiento de 
tu fidelidad y según el conocimiento será... El alma de tu siervo ha 
aborrecido la riqueza y el lucro y no se ha complacido en el orgu- 
llo del lujo. (1QH 10: 22-30). 

En otros muchos lugares vuelve a repetirse la misma idea 
(1QpHab 9:5-6; 10:1; 12:10; 1 QS 9: 2-23, etc.). 

El desprendimiento o mejor el aborrecimiento de las riquezas 
les lleva a un conocimiento especial de los misterios de Dios. No 
se cifra tal conocimiento en el mismo Dios o en su ser. Se trata de 
saber o conocer la acción de Dios en el mundo, gozando para ello 
de un don especial de interpretación. 

Consecuencia del aborrecimiento de los bienes es la idea y la 
práctica de la pobreza. Tanto para Mateo como para Qumrán no se 
trata do una indigencia material, sino de una espiritualidad. 

Quieren vivir desprendidos de todo para aspirar a la perfección. 
Parten de la letra de la Biblia. Tratan de descifrar e interpretar su 
sentido. La obediencia a la Ley es para ellos obediencia a un plan 
misterioso de Dios. Sólo a ellos les están reservados la ciencia y el 
conocimiento del mismo. 

¿Qué es, pues, ser perfecto para la Comunidad de Qumrán? Es 
entrar en la posesión de una exegesis superior de la Torá. Son sus 
miembros una clase especial dentro del judaísmo. De aquí que los 
bienes no se distribuyen a los pobres, sino que quedarán en la co- 
munidad, indicando con ello la unidad en la búsqueda de Dios. Así 
podrán llegar a la perfección. Han de seguir una conducta según 
los caminos de Dios. Esta idea está expresada en la literatura de 
Qumrán con el verbo «halak»: Conducta humana conforme a la 
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voluntad divina. Se llaman a sí mismos Casa de perfección y fide- 
lidad en Israel (1QS 8:9). Sus miembros son los perfectos en su 
conducta, los que caminan íntegramente, («tmime darek»). La no- 
ción íntegro, perfecto se repite multitud de veces, siempre en el 
sentido de totalidad, cumplimiento íntegro de la Ley. 


Un convento. 

La descripción de las ruinas nos da a entender ya que no esta- 
mos ante los restos de un poblado palestino cualquiera, donde la 
gente vivía, separada por familias, sino ante la residencia de una 
comunidad. Nos lo demuestra: El sistema complejo y bien traba- 
do para el aprovechamiento de agua (embalses, acueducto, cis- 
ternas, canales comunicados entre sí, pozos para la decantación, 
estanques para el uso común), las clases de oficios en que se agru- 
paban las diversas actividades necesarias a la vida (cerámica, 
metalurgia, preparación y conservación de los alimentos); las de- 
pendencias de uso común (lavadero, cocinas, refectorio, scripto- 
rium, salas de reunión); la dispoción sistemática del cementerio, 
cuyas tumbas seguían un orden preciso, en evidente contraste con 
las necrópolis judías del mismo tiempo *. 

Claramente se ve que se trata de una asociación o agrupación 
que vivía en comunidad. 


Una comunidad de monjes. 

Abrimos la Regla de la Comunidad (108) y vemos detalladas 
las cualidades y condiciones necesarias para ingresar en la misma: 
De esta manera se comportarán en los lugares de su residencia, 
todos cuantos allí se hallen, unos para con otros. Obedecerá el in- 
ferior al superior en lo referente al trabajo y a los bienes. 
Comerán en común, bendecirán (orarán) en común y en común 
deliberarán. (1 QS 6:2-3). ] 

Todos cuantos voluntariamente se consagran a su fidelidad 
aportarán todo su conocimiento y su fuerza y sus bienes a la comu- 
nidad de Dios: para purificar su conocimiento por la fidelidad a los 
preceptos de Dios, para ordenar su fuerza, según la perfección de 


* JT. MILIK, Diez años de descubrimientos en el Desierto de Judá, p. 73. Hoy muchas 
de estas Opiniones están superadas. El scriptorium pudiera ser un triclinium. La 
Comunidad pudo usar una vivienda ya construida para sus fines. 
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sus caminos (1QS 1:11-13). Este consagrarse voluntariamente ya 
nos lo hace ver Filón en su Apología al hablar de los esenios. 


Postulantado y noviciado. 

Aun cuando Josefo indica que antes del noviciado deberán pa- 
sar un año de preparación, viviendo según la regla y si no estaban 
conformes lo podían dejar, la Regla de la Comunidad no dice el 
tiempo preciso: No se concede el ingreso inmediato en la secta ni 
aun a aquellos que lo deseen ardientemente, sino que al candida- 
to le imponen por un año la misma norma de vida de la corpora- 
ción, aunque quedando fuera de ella ... (Guerra judía, 2:137). 

Sólo después del voto de la asamblea, examinado el aspirante, 
es admitido a su formación doctrinal y al aprendizaje de las prác- 
ticas de la comunidad. No tiene aún derecho a asistir a las purifi- 
caciones de las mismas y conserva la propiedad de sus bienes. 

Terminado el primer año y previa otra reunión de la asamblea 
se procedía a un nuevo examen del candidato. Si se le aceptaba po- 
día tomar parte ya, este segundo año, en los baños rituales. Sólo le 
quedaba cerrado el acceso al banquete. Si terminaba felizmente 
esta prueba, podía pasar a formar parte de la comunidad, dándose- 
le un número y un orden entre los miembros. Sus bienes pasaban 
a la comunidad. 

Antes debía hacer un juramento solemne de fidelidad a la Torá 
y a Moisés y a las reglas de la comunidad. 


La vida monástica. Ideal y razón de ser. 

La razón de ser de la secta y de su retiro al desierto se debe al 
deseo de buscar a Dios con todo su corazón, con toda su alma y 
hacer lo que es bueno y justo a sus ojos, según lo que mandó por 
medio de Moisés y de todos sus siervos los profetas (1Q5 1:1-3). 

Su ideal es, pues, hacer suya la totalidad de la Ley divina, am- 
bición que caracteriza también la piedad rabínica *. Pero hemos 
visto que la letra sólo es para ellos un punto de partida. Aspiran a 
la espiritualización de la Escritura. Especialmente se nota esta su- 
peración del apego a la letra en lo referente al templo ”. 


” S. LEGASSE, £ 'appel du riche, p. 128-129. 
” Véase capítulo XI 
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Los votos religiosos. 

Sobre la obediencia hallamos algunos pasajes. En ellos se 
ve que han de someterse a los superiores en lo referente a la 
vida de la comunidad. Los superiores eran sacerdotes y pro- 
bablemente de origen sacerdotal: He aquí la regla para los 
hombres de la comunidad que voluntariamente se quieren 
apartar de todo mal y mantenerse firmes en lo que Él ha pres- 
crito según su voluntad y separarse de la congregación de los 
hombres perversos y estar en comunidad en la Ley y en los 
bienes y ponerse a las órdenes de los hijos de Sadok, los sa- 
cerdotes guardianes de la alianza, y a las órdenes de los 
miembros de la comunidad, que están firmes en la alianza ... 
(108 5:1-3) Y se les inscribirá por orden, uno delante de otro, 
según su inteligencia y sus obras para que todos obedezcan 
unos a otros, el inferior al superior (1Q8 5:23). 

Ya hemos visto la importancia que tiene la renuncia a los bie- 
nes. Quizá sea la pobreza la virtud clave de Qumán. Se llaman a 
sí mismos, los miembros de la comunidad, los pobres. Está ates- 
tiguado 14 veces en los textos publicados en vocablos como 
«“bywn». El sentido de la palabra es el de pobre, no sólo espiri- 
tual, sino material. Además de los lugares citados antes se ve 
principalmente este aborrecimiento en el Comentario al S37 (4Q 
171). El abandono de los bienes trae consigo un deseo de entre- 
garse a Dios o lo que es igual, participar de los bienes divinos. 
Estos bienes materiales no son distribuidos a los pobres, perma- 
necen para bien de la comunidad y allí se distribuyen, indicando 
la idea de la unidad en la búsqueda de la perfección. A pesar de 
ello parece que en algún momento distribuyeron parte de los bie- 
nes a los pobres. Sabemos que daban algo de su salario para aten- 
der a los necesitados. 

Hay una alusión a los tres votos en general en el Documento de 
Damasco. Hablando de los lazos de Belial dice que les da apa- 
riencia de tres maneras de justicia. La primera es la lujuria, la se- 
gunda la riqueza y la tercera la profanación del santuario (CD 
4:16-18). 

A todo ello hemos de añadir la idea por la que se han separado 
de Israel: Se creen el verdadero Israel, el resto santo y de ahí su 
idea sobre la interpretación superior de la Ley. 
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La comunidad tiene una teología, una doctrina, practica unas 
virtudes, vive en común, pero hay algo de más importancia aún, 
que es la piedad. El corazón de la secta late en su salterio (10H), 
admirable himnario, lo esencial del cual se remonta al Maestro de 
Justicia. Todos los salmos comienzan por la fórmula: Te doy gra- 
cias, Señor ...”. 

Además tenemos otro testimonio de su piedad en los comenta- 
rios de los salmos bíblicos y el mismo Salterio, hallado repetidas 
veces en los manuscritos de Qumrán y de Masada. 


Abertura de la cueva 4, la más rica en manuscritos 


” S. LEGASSE, o. c. p. 108-109. 
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CAPÍTULO V 


El misterio de los esenios. 


El primer relato sobre Qumrán, 

El mayor descubrimiento de manuscritos de los tiempos mo- 
dernos. Estas eran las palabras con que en abril de 1948 W. EF. 
Albright anunciaba el hallazgo de una serie de manuscritos hebre- 
os, bíblicos y no bíblicos, de más de dos mil años de existencia y 
mil años anteriores al primer manuscrito que hasta el momento se 
conocía sobre la Biblia. Parece de novela, tanto el descubrimiento 
de los Manuscritos del mar Muerto como las incidencias por las 
que pasaron en los años que median de 1947 a 1952. 

A pesar de que la fecha del hallazgo es considerada común- 
mente como la del verano de 1947, Brownlee en Journal of Near 
Eastern Studies de 1957 trae el testimonio de Muhamed el-Dib en 
el que se afirma que el hallazgo se realizó el año 1945. Sin embar- 
go el P. Roland de Vaux impugna tal testimonio, pues dice parece 
haber sido sacado a la fuerza. Sea de ello lo que fuere lo impor- 
tante es que estos manuscritos están hoy en nuestras manos y son 
varios los miles de artículos, folletos y libros publicados sobre la 
materia desde abril de 1948 hasta Ja fecha ”. 

El relato tradicional es el siguiente: Un joven de la tribu de los 
Ta'amireh apacentaba un rebaño de cabras en los límites de la 
ondulada meseta que va descendiendo por el este de la línea 
Jerusalén-Belén hacia el mar Muerto. Era en el extremo nororien- 
tal del árido desierto de Judá, que los hombres de esa tribu cruzan 
y recorren, algo más al sur principalmente, como dueños de la in- 
mensa soledad, sin un poblado o concentración urbana en muchos 
kilómetros a la redonda. 

A Mohamed ed-Dib, que tal era el nombre del joven, se le es- 
capó ese día, de fines del mes de mayo de 1947, una cabra del re- 


* Véase el capítulo VL 
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baño, que internándose por los abruptos riscos del acantilado, que 
por esa parte separa la meseta de la franja costera del mar Muerto, 
le obligó a seguirla por aquellos lugares de difícil acceso. El pal- 
saje que a su vista se dibujaba era maravilloso, 

Prosiguió la persecución del animal hasta, que rendido se echó 
en el suelo y distraído, fija la vista en el cielo, lanzó una piedra que 
fue a parar a una cavidad. El ruido percibido por el zagal era ex- 
traño, dada la completa calma en su derredor: Parecía ruido de ca- 
charros rotos en el interior. Volvió a lanzar otra piedra y el resulta- 
do fue idéntico. Sobrecogido por el temor abandonó la cabra y 
huyó del lugar. Un sentimiento de superstición le hizo obrar de es- 
ta manera. 

Aquella misma noche contó lo sucedido a su amigo Ahmed 
Mohamed, quien lo tranquilizó. Al día siguiente se presentan am- 
bos en la cueva. Logran tras grandes esfuerzos penetrar en la mis- 
ma. En el fondo hallaron ocho jarras intactas, algunas cubiertas 
con sus tapas. Se precipitaron ansiosos hacia las vasijas, creyendo 
encontrar riquezas fabulosas, pero todas estaban vacías, menos 
una. Tres paquetes envueltos en telas era todo el tesoro. La tela en- 
volvía pieles enrolladas, que al presionarlas se desgajaban. Se los 
llevaron y los desenvolvieron y los fueron mostrando a sus ami- 
gos. Por fin deciden llevarlos a Belén. Se los ofrecen a un tal Jalil 
Tskander Shahín, llamado familiarmente Kando. Les dio una nada 
por ellos y los arrinconó en su trastienda hasta que pasados unos 
días cogió uno de ellos y se fijó en su escritura. No entendía nada. 
Jacobista, como era, lo llevó al convento de S. Marcos de 
Jerusalén, centro religioso de su Iglesia. Quizá lo pudieran enten- 
der allí y servirles de algo. También indirectamente a él le produ- 
ciría alguna ganancia. Llevó los rollos a Jerusalén. Advirtió la cu- 
riosidad e interés yue manifestaron en el Monasterio y Kando vio 
posibilidades de mayor lucro. 

Vuelto a Belén junto con un compañero se encaminaron a la 
cueva, una vez lograda la información de los beduinos. Sacaron un 
buen botín: Grandes fragmentos y quizá otros cuatro rollos. 

También los de S. Marcos hicieron algunas expediciones a la 
cueva. Practicaron la abertura actual, pero debido a la falta de co- 
nocimientos arqueológicos los destrozos fueron mayores que los 
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pocos fragmentos que pudieron lograr. 

Kando se desprende de los tres primeros rollos y de otro (el 
Génesis Apócrifo) dejándolos en manos del arzobispo sirio de S. 
Marcos, Mar Athanasios Yeshue Samuel. 

Hasta el momento podemos decir que llega lo que propiamen- 
te llamaríamos el descubrimiento. 

No había sido la primera vez que se encontraban manuscritos 
en la región. En el año 217 aparecen unos manuscritos griegos, 
que Orígenes usó en sus Hexaplas. Más aún en el año 800 el pa- 
triarca nestoriano Timoteo I (f 823) da cuenta de unos hallazgos en 
cuevas de la región. También Al-Qirgisani, caraíta del s. X, en el 
capítulo II de su historia de las sectas judías, después de hablar de 
los saduceos dice: Luego comenzó a predicar una secta llamada 
de los Magayra; tal nombre lo reciben porque sus libros se halla- 
ron en una cueva. 

También Segert nos da otra noticia de que hacia el año 586 a. 
C. los judíos enterraron los Libros de la Ley en una cueva y por 
eso rezan en la cueva. 

A partir de abril de 1948 se suceden los artículos, la mayor par- 
te en favor de la antigiiedad y autenticiad de los manuscritos. Entre 
las voces discordes están las de Zeitlin y Del Medico. No quiere 
decir que todos coincidan en detalles, pero sí en las líneas genera- 
les sobre la importancia, antigiedad y autenticidad de los mismos. 

Sigamos los manuscritos y sus peripecias 

En noviembre de 1947, el dia 24, el judío E. L. Sukenik, profe- 
sor de la Universidad Hebrea de Jerusalén, a través de una de las 
alambradas, que separaban las distintas zonas en que los ingleses 
habían dividido militarmente Jerusalén, se traslada al lugar donde 
están los manuscritos y se entera del descubrimiento y ve uno de 
los fragmentos. Se pone en comunicación con un anticuario de 
Belén, quien le ofrece tres rollos y dos jarrras, halladas por los be- 
duínos. Se trajo los rollos a la Ciudad Santa para estudiarlos. 
Puede que sea este, anotaba en su diario el 1 de diciembre, uno de 
los hallazgos mayores que jamás se han hecho en Palestina, un 
hallazgo que rebasa nuestras esperanzas. Unos días después los 
adquiría para la Universidad Hebrea de Jerusalén. 

En poder del Metropolitano sirio quedaban otros cuatro ira- 
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nuscritos. Sukenik llegó a tener conocimiento de los mismos. 
Trever, que hacía las veces de Director de la American School of 
Oriental Research, por ausencia de Brownlee, arregló un encuen- 
tro con los sirios y logró el permiso de fotografiar uno de los ma- 
nuscritos, identificado con el libro de Isaías. También pudo foto- 
grafiar el primeramente llamado Manual de Disciplina (Regla de 
la Comunidad) y el Comentario de Habakuk. 

Tras muchas idas y vueltas, afirmando que los manuscritos per- 
tenecían al convento de S. Marcos y habían sido hallados unos 
años antes, el arzobispo Mar Athanasios llega a EE. UU. en enero 
da 1949 con los manuscritos. Su interés era conseguir una buena 
suma de dinero por ellos. Se dijo que el producto de la compra au- 
mentaría si se publicaba pronto el texto de los mismos. Accedió el 
arzobispo y tres de los manuscritos, Isaías, Comentario de 
Habakuk y Regla de la Comunidad, fueron editados por M. 
Burrows en colaboración con Trever y Brownlee y publicados por 
la American School of Oriental Research. Entonces el Gobierno 
Jordano declaró traidor y contrabandista al arzobispo. 

En 1954 se hallaba el hijo de Sukenik, Yigael Yadin en EE. 
UU. pronunciando varias conferencias. Ante el anuncio, hecho 
muy discretamente en el Wall Street Journal, de la venta de los 
manuscritos, un joven judío dio la noticia a Yadin. Un mes des- 
pués, el 2 de julio del mismo año, en una habitación del Waldorf 
Astoria de Nueva York se formalizaban los detalles de la tran- 
sacción ante el arzobispo, que firmaba personalmente. Vendía 
por $250.000 los cuatro manuscritos. Así pasaban a poder del 
Estado de Israel. Se conservan en el Pabellón del Libro o Museo 
del Libro en Jerusalén. 

Un dato curjoso, proporcionado por Trever, es que en julio de 
19477 el arzobispo había comprado los cuatro manuscritos por me- 
nos de $ 100; que Sukenik ofreció el 4 de febrero de 1948 la suma 
de $ 2.025 y la última cifra enumerada arriba la proporcionó el 
Estado de Israel. 

Comienza ahora la investigación y exploración de las cuevas 
de manera científica. Igualmente se hace con toda la región de 
Qumrán. El observador belga de las Naciones Unidas, capitán' 
Lippens, interesó al general Lash, jefe de la Legión Arabe de 
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Jerusalén. Este ofreció prestar ayuda y envió un destacamento a la 
región donde se creía localizada la cueva del descubrimiento. A 
los dos o tres días se halló la cueva. El 15 de febrero de 1949 el 
Departamento Jordano de Antigiedades con la colaboración de la 
Escuela Bíblica de Jerusalén y el Museo Arqueológico de 
Palestina comenzaba la excavación que continuó hasta el 5 de mar- 
zo del mismo año. 

Una tras otra siguen explotándose cuevas y sacando a luz ma- 
nuscritos, utensilios, material diverso. Se excavan las ruinas y apa- 
rece un edificio, que bien parecía un local para una Comunidad. 

Comenzaron a plantearse interrogantes: Cómo, cuándo, por 
qué se hallaban los manuscritos en las cuevas. Quién los había 
abandonado o puesto allí para guardarlos. 

Estas cuestiones hoy se puede decir que están casi completa- 
mente resueltas. Pero quedan muchas otras preguntas. Poco a po- 
co los investigadores van dando solución a los problemas. 

De acuerdo con que la historia de la cabra y del árabe quizá no 
sea del todo exacta. El hecho es que se hallaron los documentos y 
están revelando un mundo nuevo, De este mundo se sospechaba la 
existencia y se esperaban más datos. 


Los Esenios. 

En la obra Antike Berichte iiber die Essener presenta A. Adam 
treinta y cuatro textos antiguos en que se nos da noticia de los ese- 
nios: Filón, Josefo, Eusebio, Plinio, Dión de Brusa, (Brusa, Prusa), 
Hegesipo, Hipólito, Eipifanio, Jerónimo, Filastrio de Brescia, Nilo 
de Ancira, Isidoro de Sevilla, Pseudo-Jerónimo, Honorio Augusto- 
dunense, Miguel de Siro. También Solino (no nombrado por 
Adam) nos habla de los esenios. Trae al comienzo de cada autor 
una bibliografía selecta sobre el texto en cuestión. Dedica más de 
la mitad del libro a Filón y Josefo. Trae también alguna nota acla- 
ratoria al pie de página. Se trata de un libro de texto. Todos o la 
mayor parte de los pasajes citados han sido ampliamente estudia- 
dos por diversos autores. Llegan las noticias hasta el s. XII. 

Luego dan la idea de desaparecer de la escena los esenios y sus 
noticias hasta el s., XVIL A continuación hacemos un extracto del 
libro de S. Wagner, Die Essener in der wissentschaflichen 
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Diskussion vom Ausgang des 18. bis zunz Beginn des 20. 
Jahrhunderts. Hacia fines del siglo de la Enclopedia comienza la 
investigación sobre la personalidad, ideas, escritos de los esenios. 
Los sabios confundieron en los albores de esta etapa esentos y te- 
rapeutas, debido en parte a las semejanzas entre ambos grupos. 
Surgió el nacionalismo y quiérese explicar el Cristianismo como 
una consecuencia del esenismo. El mismo Jesús aprendió durante 
su juventud en la escuela esenia (tesis de Voltaire). A continuación 
los masones, en gran parte, defienden la misma posición: El 
Cristianismo es el producto del esenismo. Algunos llegaron a des- 
cubrir que la masonería era el esenismo puro del que se desgajó el 
Cristianismo. Durante todo el siglo XIX no faltan voces que pro- 
pugnan ideas parecidas, relacionadas todas con los problemas de 
los Evangelios y el Nuevo Testamento, en general. De 1830 a 1880 
se incrementa el estudio de las fuentes. Se editan todas ellas con su 
traducción. El esenismo no parece sino un fenómeno puramente 
judío. De tal movimiento salen muchas hipótesis. Entre todos los 
nombres hay que citar como principal a Renan. Para él el esenis- 
mo no es más que una amplificación del judaísmo ortodoxo. Para 
otros el movimiento esenio nace de una reacción contra el mo- 
mento histórico: Su origen se hace variar desde Nabucodonosor 
hasta Antioco Epífanes. Otros defienden que no es más que un de- 
sarrollo de las ideas fariseas. 

Todo ello da ocasión de atribuir a los esenios la producción li- 
teraria apócrifa. 

No faltó quien tamibién quiso explicar el esenismo por in- 
fluencias no judías. Algunos lo consideraron como producto del 
helenismo. También lo derivaron otros del Islam. 

A continuación se estudiaron los problemas de las fuentes. Los 
sabios seguían investigando sobre el tema esenio. Quedaban mu- 
chas cuestiones por resolver. 

Merece la pena la lectura del libro de Wagner y es completa- 
mente necesario para el investigador y estudioso de Qumrán. 

Como se ve no es una cuestión nueva, sí de actualidad. Muchos 
sabios hubieran querido tener en sus manos los documentos que 
poseemos hoy en día. Cada época ha de contentarse con lo que le 
han legado las anteriores y ella misma puede conseguir. Muchas 
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incógnitas han quedado resueltas, de las que preocuparon a los 
hombres de los ss. XVII y XIX, pero muchas todavía esperan la 
solución. 

En primer lugar hemos de tener paciencia y aguardar a la pu- 
blicación completa de los textos de Qumrán ”. El segundo paso se- 
rá más largo: Estudio detallado de los mismos. El tercero y último: 
Consecuencias derivadas del estudio de los manuscritos. Esta, la 
más penosa, traerá nueva luz sobre el esenismo y sobre todo nos 
hará ver la época y ambiente en que vivió la Comunidad de 
Qumrán con más claridad. 

A pesar del esbozo histórico, que con base en la obra de 
Wagner he hecho, la mayor parte de nosotros ignorábamos el gran 
esfuerzo de los ss. XVIII y XIX para descifrar el enigma esenio. 

En las vidas de Jesucristo de Fillion, Lebreton, Ricciotti, A. 
Fernández (por citar las más conocidas), apenas se mencionan los 
esenios. Todas las noticias se reducen a lo que Josefo y Filón nos 
dicen. Igualmente en las Introducciones al AT y NT son contadas 
las páginas y aún a veces las líneas a ellos dedicadas. No es de ex- 
trañar, pues, que sólo a partir de los hallazgos y publicación de los 
textos se haya comenzado a valorar y conocer un poco más lo que 
eran los esenios. 

¿Cambiará radicalmente la doctrina del NT? No decimos tal 
cosa. Los nuevos descubrimientos están ayudando a comprender 
mejor una época bastante oscura y de la que apenas teníamos no- 
ticias. 

La terminología es muy similar entre Qumrán y el NT. Las ide- 
as, dualismo, mesianismo, hermenéutica, son muy parecidas. 
Cuanto más penetremos en ellas tanto mejor llegaremos a entender 
el NT. No un uso parcial y cerrado de los textos. Qumrán no es un 
fenómeno aislado. Está en un ambiente. Cierto que viven sus 
miembros retirados del resto de Israel, pero no pueden desligarse 
por completo de lo que les rodea. Son hijos de su época. También 
se han dejado influenciar por ideas nuevas. Nada quieren saber del 
helenismo y judaísmo que les penetra por todos lados. Sin embar- 
go no pueden evitarlo. Se hacen eco de sus problemas y opiniones 
y plasman las mismas en sus escritos. 


* Hoy ya están todos publicados. 
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El nombre de Qumrán. 

Se habla mucho de Qumrán, pero no muchos saben que hasta 
el mismo nombre encierra en sí más problemas. En el texto bí- 
blico lo conocemos por dos nombres el de ir hamelah, ciudad de 
la sal, y Sekakah, difícil de deducir el significado. El primero 
aparece en Js 15:62 y el segundo en Js 15:61. De Saulcy a me- 
diados del siglo pasado explorando la región llegó a la conclusión 
de que Qumrán era la Gomorra de la Biblia, sin embargo las in- 
vestigaciones modernas no aceptan la identificación de ambos 
lugares, comenzando por la duda de la existencia de Gomorra y 
Sodoma. Cansdale advierte que los autores están dudosos entre 
los nombres siguientes: Middin, Sekakah, Nishban e Ir hamelah. 
Para Noth la identificación de esta última con Qumrán es muy 
probable. Esto por lo que se refiere a los tiempos bíblicos. 
Cansdale ha seguido investigando y precisamente a fines de 1994 
nos traza una trayectoria del nombre de Qumrán en la época del 
segundo templo, en el periodo post-bíblico y en la actualidad. Un 
arqueólogo israelí sugiere que Qumrán se denominó Mezad 
Hasidim o Fortaleza de los Piadosos. Hacia mediados del s. VI 
a. C. el lugar con su asentamiento fue destruido y durante tres o 
cuatro siglos, es decir hacia el s. MT o IT a. C. no hubo señales de 
vida. En este momento aparecen unos edificios con una cisterna. 
¿Cómo se denominaba el lugar que por conveniencia llamamos 
Qumrán? En las fuentes antiguas que nos hablan de los esenios 
no hay rastro alguno del nombre dado a la región. Tampoco apa- 
rece el nombre en los manuscritos así llamados. Avi Yonah en 
1976 denominó el lugar con el nombre de Mezad Hasidim y en su 
atlas lo sigue llamando del mismo modo. ¿Existe relación entre 
este nombre y Qumrán? A pesar de lo que creemos la región no 
estaba tan desertizada como hoy día. Había más asentamientos en 
la misma. Aunque esta disquisición tiene sus visos de probabili- 
dad no convence. Parece mucho más probable deducir el nombre, 
del que los naturales daban al lugar en 1850, de Wad Gumran o 
Umram. Es posible que De Saulcy preguntara por Gomorra y que 
oyera la pronunciación de Gumrán a los nativos. El nombre 
GMR, LGMR, GHMR nos lleva a la raíz del árabe moderno 
HTGMR, que significa quemar incienso. La región de Jericó era 
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famosa por el perfume y el incienso. Sabemos por Plinio que en 
su tiempo se apreciaban mucho los de esta región en la antigie- 
dad. 


Vista de las ruinas de la fortaleza de Masada 
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CAPÍTULO VI 


Publicaciones de los años 60-70 
sobre Qumrán 


Presentación. 

No es nuestro propósito hacer una relación exhaustiva de todo 
lo publicado en los años 60-70. Hemos escogido algunas de las 
obras más destacadas. Unas son plenamente científicas, otras de 
vulgarización. Ya sabemos, lo hacen notar muchos autores, que el 
momento de lo sensacional ha pasado. Nos encontramos en la eta- 
pa de la reflexión, de la investigación. Van disminuyendo los libros 
sobre Qumrán. Ahora se trata de sacar las conclusiones y ver el 
fruto de los descubrimientos. 

Una de las últimas más voluminosas es la de Luigi Moraldi, / 
manoscritti di Qumran, cuyo comentario dejamos para el apartado 
Traducciones. 

Quizá ningún trabajo, a nuestro juicio, sea de más valor en 
cuanto al tema tratado, que el de Herbert Braun, Qumran und das 
Neue Testament, en dos volúmenes. Recorre versículo por versí- 
culo, en el primer volumen, todo el NT citando todo lo publicado 
sobre cada uno, resumiendo los diferentes puntos de vista de otros 
autores y valorando sus opiniones. En cuanto al segundo tomo, in- 
mediatamente se ve su importancia con sólo Jeer los 19 títulos de 
que consta (citamos algunos): Juan el Bautista, su bautismo, y el 
bautismo cristiano; la Última Cena; Mesianismo en Qumrán y en 
el NT; la Comunidad primitiva; La Epístola a los Hebreos; esote- 
rismo, separatismo y universalismo; uso e interpretación de la 
Escritura. Ha reproducido una serie de artículos que aparecieron 
con el mismo título en la revista Theologische Rundschau. En am- 
bos volúmenes se aprecia el dominio grande de los textos y de la 
bibliografía. Es imposible dar si quiera un resumen de todo lo tra- 
tado por Braun. Un sistema de siglas remite constantemente a la 
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bibliografía, inserta al principio de cada capítulo. No se sabe qué 
es más de admirar, si la exactitud de las citas y el dominio de los 
textos y la bibliografía a que hemos aludido o la mesura en el mo- 
mento de valorar las Opiniones. 

E. Earle Ellis y Max Wilcox, Neotestamentica et Semitica, 
Studies in honour of Principal Matthew Black, T. and T. Clark. 
Con el mismo argumento que la obra anterior, esta, más reciente, 
se dedica al Prof. Black en el 60 aniversario de su natalicio. La so- 
la enumeración de los artículos y obras del homenajeado, que ocu- 
pan seis páginas íntegras, dan idea de la personalidad del mismo. 
La colaboración a los estudios de Qumrán comenzó con el artícu- 
lo Theological Conceptions in the Dead Sea Scrolls en Svensk 
Exegetisk Aarsbok 18-19 (1953-54) 72-97. Otra de sus publica- 
ciones es The Scrolls and Christianity, S.P.C.K., Londres, en cola- 
boración con otros prestigiosos autores *. El libro que comentamos 
dedica varios artículos a Qumrán y a su relación con el AT y NT. 
Merece destacarse el firmado por B. Reicke, Da'at and Gnosis in 
Intertestamental Literature. Trata, dice el autor, de demostrar que 
el judaísmo de la época intertestamental representaba aún las ide- 
as características del AT sobre el conocimiento religioso. Estudia 
los textos hebreos más importantes de la época, la Regla de la 
Comunidad (Manual de Disciplina), algunas notas sobre la litera- 
tura rabínica y la LXX. 

Dead Sea Scrolls Studies 1969, The Annual of Leeds 
University Oriental Society. Otro volumen en colaboración. 
Planteamiento del problema de Qumrán y exposición de las dife- 
rentes Opiniones sobre la edad de los manuscritos, la identifica- 
ción de la Comunidad de Qumrán, del Maestro de Justicia y del 
Sacerdote Impío. Estudio de los términos Espíritu Santo y YA- 
HAD. Pero del máximo interés son los dos trabajos sobre la her- 
menéutica en Qumrán de G. Vermes y S. Lowy. 

R. J. Mc. Kelvey con The New Temple. The Church in the New 
Testament, Oxford, sigue en la misma línea de las dos obras pri- 
meramente citadas. Notemos de pasada, cómo los estudios de 
Qumrán están abriendo nuevos horizontes y dando nueva luz al 
NT. Se trata de un estudio exegético. El autor estudia todos los 


* Veáse el comentario más abajo. 
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textos, que a su juicio, nos hablan del nuevo templo. Pasa revista 
a Filón, Josefo, Ez. 40-48, textos de Qumrán y por fin textos del 
NT. Uno de los estudiados con más detalle es el de /Cr 3:16-17. 
De Qumrán toma como base 10S (Regla de la Comunidad) 5:5-6; 
8: 4-10; 9:3-6 ”. 

También en España, aunque con carácter vulgarizador, la 
Editorial Católica en su Biblioteca de Autores Cristianos n. 317, 
ha publicado la obra de Antonio González Lamadrid, Los Descu- 
brimientos del mar Muerto, Madrid. No es la reedición, ni la re- 
fundición del libro del mismo autor publicado en 1956 con título 
parecido, es un volumen nuevo. Quiere dar a conocer la situación 
de la investigación sobre Qumrán al cabo de veinticinco años. En 
la primera parte describe la historia de los descubrimientos. Aquí 
sigue casi al pie de la letra la obra de J. C. Trever, The Untold 
Story of Qumran. En la segunda parte se habla de la historia de la 
Comunidad. En un cuadro cronológico al final de esta parte se 
puede seguir toda la sucesión de los hechos. Titula la última parte 
Significado de los descubrimientos, cuyo tema es casi exclusiva- 
mente la relación de Qumrán con el NT. Una vez más hacemos 
hincapié en este punto. 

La Baker Studies in Biblical Archaelogy en su número 7 ha en- 
cargado a Charles F. Pfeiffer la publicación de The Dead Sea 
Scrolls and the Bible, Michigan. El mismo Pfeiffer dice en el pre- 
facio, que es una nueva edición aumentada de la publicada en 
1957. Advierte que el lector ha de tener a mano la traducción de 
los textos, por las referencias a los mismos. Como todos los títulos 
dedicados al tema, narra los descubrimientos, la historia de la 
Comunidad; habla de la datación de los manuscritos; dedica un ca- 
pítulo al fondo histórico en que se desarrolla la Comunidad. Hace 
un breve resumen de los principales manuscritos. Pero la parte 
principal del libro está consagrada al estudio de la biblia, AT, con 
las aportaciones de Qumrán. Esta parte es completamente nueva. 
Intercala en el capítulo de los manuscritos un apartado sobre el 
Nuevo Manuscrito del Templo. 

Bajo la dirección de M. Black otros siete investigadores han 
contribuido a la publicación de The Scrolls and Christianity. 


* Véase nuestra reseña en español en la Revue de Qumrán 7(69-71)449-460. 
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Historical and Theological Significance. Todos los temas tratados 
se refieren al gran problema del origen del Cristianismo y la inter- 
dependencia del NT y Qumrán. Todos son puntos ya tratados por 
los mismos autores o por otros. No plantean nuevos temas, sino 
más bien exponen nuevamente sus opiniones. W. E. Albright y C. 
S. Mann llegan a la conclusión de que la Comunidad de Qumrán se 
identifica con los Esenios. Los manuscritos más antiguos de 
Qumrán son de la segunda mitad del s. III a. C. y el terminus ad 
quem se puede fijar en Masada, pero no después del 73 d. C. Sobre 
la piedad y ritos de Qumrán dice R. K. Harrison, que en Qumrán 
trataban de ejemplarizar los ideales de piedad legalista, discipli- 
na rígida, obediencia a la voluntad divina y sumisión al ethos de 
la antigua Ley Mosaica. Tema interesante en sí es el tratado por R. 
E. Brown sobre el Mesianismo. Opina que los textos del 
Documento de Damasco no pueden interpretarse gramaticalmente 
más que de un Mesías, que representa a Aarón y a Israel. 

J. Pryke aborda el tema de la escatología *. Sobre Juan Bautista 
habla Ch. HH. Scobie. Sigue siendo misteriosa la figura del 
Bautista. No se puede deducir nada expresamente de los docu- 
mentos de Qumrán, ni del NT sobre él en la época anterior a la 
aparición en Evangelio. La única semejanza la hallamos en el bau- 
tismo, impartido por Juan y por los miembros de Qumrán. Pueden 
hallarse otros puntos de contacto, pero son meras hipótesis. Se ha- 
ce referencia al pasaje de Lc 1:80 relacionándolo con el dato de 
Josefo en Guerra Judía 2:120. Juan emerge entre los grupos no- 
conformistas que preparan el camino al NT. La comparación de 
Jesús y los Evangelios con los nuevos descubrimientos corre a car- 
go de F. F. Bruce. Conocido el autor por otros trabajos sobre 
Qumrán, es autoridad en la materia. El Jesús del que habla es el 
Jesús de los Evangelios. Estos nos dicen que ha llegado el cumpli- 
miento de las profecías. En Qumrán esperan el cumplimiento de 
las mismas. Respecto a la interpretación de la Ley coinciden Jesús 
y Qumrán frente a los contemporáneos, pero al mismo tiempo di- 
fieren entre sí. Estudia otras diferencias. Al mismo tiempo halla- 
mos semejanzas notables, que hacen suponer un origen común. 


* Véase el articulo de J. CARMIGNAC, La notion d'eschatologie dans la Bible et ñ 
Qumrán. Revue de Qumrán 7 (69-71)17-31 y nuestro articulo El término ESCATOLO- 
GIA sería mejor que desapareciese, Cultura Bíblica 28(71)239- 241. 
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Otro tema vital es el de las ideas del NT, especialmente en Pablo: 
Dualismo, gnosticismo y otros elementos. El autor del capítulo es 
M. Wilcox. La terminología de Qumrán es claramente dualística. 
En la Regla de la Comunidad 3:13-4:26 hallamos la base principal 
de esta doctrina. Cuando hablamos de gnosticismo, debemos tener 
mucho cuidado en el uso de los términos. No existe un sistema 
elaborado como el de un Marción o Basílides. El problema plan- 
teado por Mc Kelvey es tratado en forma resumida aquí. El volu- 
men termina con un artículo del editor M. Black sobre los 
Manuscritos y las orígenes del Cristianismo. Varias veces ha tra- 
tado el autor el tema más extensamente. A pesar del entusiasmo 
primero, efecto de lo sensacional del descubrimiento, hoy se con- 
sidera a Qumrán como una clase de judaísmo no-conformista, 
opuesto al oficial de Jerusalén. Hace un breve recorrido a partir de 
Renán. No cabe duda de la semejanza de ideas entre la Comunidad 
de Qumrán y el Cristianismo, especialmente en tres áreas: El ele- 
mento ascético, la doctrina de la gracia y la escatología. 

Respecto a los artículos publicados en revistas tanto científicas 
como de vulgarización no es posible hacer un recuento en estas po- 
cas líneas. Señalamos, p. e., el número 137 de Bible et Terre Sainte 
de enero de 1972, dedicado. exclusivamente al tema Qumrán. 
También en español dos revistas pueden citarse como constantes 
informadoras al respecto: La Revista Bíblica Argentina y Cultura 
Bíblica, antes citadas. 


Realizaciones. 
No es completo el recuento que vamos a hacer, sólo señalamos 


los puntos principales sobre lo realizado en el campo de la inves- 
tigación. 

Contamos en primer lugar con dos colecciones fundamentales, 
una de edición de textos y la otra de comentarios. 

La primera denominada Discoveries in the Judaean De.sert 
(DJD), ya en su tomo V, es sin género de duda la obra fundamen- 
tal para el trabajo de investigación. Aun queda mucho por publicar 
y será largo el periodo de espera hasta que se llegue al final. Con 
excepción hecha del tomo V, todos los demás son modelo de pu- 
blicación científica. Han de tenerse en cuenta, no obstante, las ano- 
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taciones y advertencias subsiguientes, aparecidas en artículos y re- 
señas, para el uso adecuado de la serie. Hacemos notar la excep- 
ción que supone el volumen V, por dejar mucho que desear como 
trabajo científico ”. Cada tomo va precedido de una introducción, 
sigue la transcripción, traducción y comentario (normalmente bre- 
ve y crítico) y un índice de términos hebreos, arameos, griegos o 
árabes, según el caso; con las fotografías de cada texto cierra la 
obra. Realmente al recorrer todo lo publicado queda uno admira- 
do del trabajo ímprobo y paciente que ha supuesto la edición. 
Queda por publicar la mayor parte de los manuscritos de la Cueva 
4 (40). Se calcula en unos veinte volúmenes *. 

La segunda serie sobre Qumrán la forman los siete volúme- 
nes de la Studies on the Texts of the Desert of Judah (STDJ). Los 
tres primeros son comentarios respectivamente de La Regla de 
la Comunidad (108), La Regla de la Guerra (10M) y los 
Himnos de acción de Gracias (10H), el cuarto es Un Estudio 
comparativo del texto del AT en los Manuscritos del Mar 
Muerto en el NT. El quinto estudia, a cargo de E. Kokkmann, los 
documentos jurídicos hallados en las cuevas de Murabba'at en 
1952, dando al mismo tiempo que el texto la traducción alema- 
na. El volumen sexto se dedica al Manuscrito de Isaías (10!1s*). 
El publicado por B. Jongeling lo comentamos en el apartado 
Bibliografía. 

Además de estas grandes series existen ediciones príncipes 
de 10158“, Génesis apócrifo arameo (10 Gen Apar), Comentario 
de Habakuk (10pHab), Regla de la Comunidad (105), Regla 
de la Guerra (10M), e Himnos de Acción de Gracias (10H). 

Aquí es obligado citar la edición príncipe primitiva, de E. L. 
Sukenik, en hebreo, de 1948-50, de 10M, 10S, 10H, 101s*. 

En 1971 apareció, con el mismo formato de DJD, pero pu- 
blicado por la Academia de Ciencias de Holanda, el manuscrito 
del Targum de Job (110tgJob), por J. P. M. van der Ploeg y $. 
van der Woude, Le Targum de Job de la Grotte 11 de Qumrán, 
en heliograbado y un comentario al mismo por E. W. Tuinstra, 
” Así lo ha demostrado ampliamente J. STRUGNELL en Revue de Qumrán 7(69-71)163- 
276, Notes en marge du Volune V des “Discoveries in the Judaean Desert of Jordan” 


* La American Schools of Oriental Research ha publicado el rollo de Isaías, agotada ya 
la primera edición. Se añaden muchas mejoras y se ha publicado en color. 
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en holandés, Hermeneutische Aspecten van 110tgJob mit Grot 
XI van Qumrán, Groningen, mimeografiado. 

A los textos hay que añadir la creación de un equipo de cola- 
boradores en la Universidad de Heidelberg. Al frente del mismo, 
se halla el famoso Prof. Karl George Kuhn, autor del Riickláufiges 
hebráisches Wórterbuch y del Konkordanz zu den Qumrantexten. 
Son varias las obras de carácter científico que están publicando 
estos estudiosos. Han anunciado ya la publicación de un dicciona- 
rio de Qumrán. Seguramente no habrá equipo que pueda compa- 
rarse ni competir con el del Prof. Kuhn, por lo menos hasta los 
años 70. 

En la Universidad de la Sorbona de París se vienen dando cur- 
sos monográficos sobre los Manuscritos a cargo especialmente del 
Prof. A. Dupont-Sommer. Al final del curso se publican los resul- 
tados de las investigaciones realizadas. 

En1972 el Departamento de Teología de la Universidad de 
Nótre Dame, Indiana, ha dado un curso, con motivo del 25 aniver- 
sario de los descubrimientos. Intervinieron en él nombres tan pres- 
tigiosos como los de T. H. Gaster,. H. H. Brownlee, G. Vermes y 
J. Neusner. 

Como coronación de todo lo dicho y escrito sobre Qumrán te- 
nemos la Revue de Qumrán, dirigida por J. Carmignac, cuyo pri- 
mer número salió en 1958 y constaba en 1971 de 7 volúmenes con 
un total de 28 números. 

También se ha erigido un monumento, así lo podemos llamar a 
los Manuscritos de Qumrán con el Santuario del Libro en 
Jerusalén. Se trata de un edificio con cubierta en forma de vasija de 
las halladas en las cuevas. Se guardan allí no sólo los de Qumrán, 
sino todos los manuscritos relacionados con la Biblia. Igualmente 
en la Universidad de Jerusalén se publican y estudian textos y tra- 
bajos sobre los manuscritos. 


Traducciones de Textos. 
Sólo nos vamos a referir a las traducciones completas o casi 


completas de todos los textos conocidos hasta 1968. Una de las 
más citadas es la Th. Gaster, The Dead Sea Scrolls in English. 
También en inglés tenemos la de J. M. Allegro, The Dead Sea 
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Scrolls y la de G. VERMES, The Dead Sea Scrolls in English. La 
de Vermes tiene traducción en español, pero sin ningún esmero re- 
alizada. Las tres traen una introducción sobre los problemas gene- 
rales seguida de la traducción de los textos, sin apenas comentario. 
Aunque sólo con la traducción de los primeros manuscritos y una 
extensa introducción hay que citar a M. Burrows, The Dead Sea 
Scrolls. Muy pronto se tradujo al alemán, al inglés, francés y a 
otros idiomas entre ellos al español. 

En francés contamos principalmente con dos obras: Les Écrits 
esséniens découverts pres de la Mer Morte de André Dupont- 
Sommer y los dos tomos de Les Textes de Oumrán, Traduits et an- 
notés, de J. Carmignac, P. Guilbert y E. Cothénet y Lignée. La pri- 
mera de las dos obras citadas trae además de la traducción de los 
textos una introducción a cada uno y un breve comentario en no- 
tas. Algunas de las opiniones son propias del autor y no comparti- 
das por otros. La segunda obra, en colaboración, se distingue por 
el comentario crítico, literario e histórico de cada texto. 

En alemán podemos citar otras dos obras fundamentales: E. 
Lohse, Die Texte aus Qumran y J. Maier, Die Texte von Toten 
Meer?. La obra de Lohse es bilingiie y trae la puntuación masoré- 
tica como orientación. Lástima que apenas trae comentario, sino 
unas breves notas al final del volumen. Los dos tomos de Maier 
dedicado el primero a la traducción y el segundo a las notas, son 
una aportación grande al estudio de los textos. En las notas aduce 
las diferentes opiniones para cada pasaje. Como en libros de esta 
clase se usa mucho de siglas para evitar repeticiones y abreviar el 
contenido. 

F. Michelini Tocci y L. Moraldi nos ofrecen en italiano los 
frutos de su trabajo, respectivamente, en 1 Manoscritti del mar 
Morto, e I Manoscritti di Oumrán. Ambas traen la traducción más 
completa conocida hasta 1971. Michelini junto a una introducción 
general añade una particular a cada manuscrito y breves notas co- 
mentario al texto; Moraldi es más extenso en sus comentarios y el 
número de páginas bien claramente lo dice (778). Hasta la misma 
presentación editorial es muy buena. 


” Está puesta al día con una nueva edición en tres volúmes, completamenre renovada, 
1995-1996. 
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En español sólo podemos presentar las traducciones, ni totales 
ni de todos los manuscritos, de A. González Lamadrid y F. Caubet 
Iturbe en Los Descubrimientos de Qumrán y Los maravillosos 
Manuscritos de Qumrán junto al Mar Muerto, separata de Cultura 
Bíblica 15(58)199-320. Además algunas traducciones, como he- 


mos indicado arriba *. 


Bibliografía comentada.. 
Quizá no dé idea de la importancia y de lo mucho que se ha tra- 


bajado y sigue trabajándose el breve resumen que acabamos de 
hacer. Para quien desee adentrarse o al menos darse cuenta perfec- 
ta de todo lo realizado a partir de 1947 hacemos un comentario de 
las bibliografías publicadas hasta el 1971. 

W. S. LA SOR, Bibliography of the Dead Sea Scrolls 1948- 
1957. Distribuido por materias, contiene lo publicado hasta 1957. 

A partir de 1958 la Revue de Qumrán publica las obras y artí- 
culos que vienen apareciendo periódicamente *. En los títulos en 
lenguas poco corrientes da la traducción en inglés o francés. Van 
numeradas todas las colaboraciones en cada volumen. La biblio- 
grafía aumenta su valor, pues muchas de las obras citadas se hallan 
al mismo tiempo reseñadas. El total de los títulos hasta enero de 
1972 es de 4.387 y el de obras reseñadas es de 140. Algunos nú- 
meros de la bibliografía están repetidos y otros son reediciones. 

Ch. Burchard, que comenzó la bibliografía de la Revue de 
Qumán, ha publicado por su parte en dos volúmenes la Biblio- 
graphie zu den Handschriften vom Toten Meer. Inútil sería decir la 
importancia de los volúmenes de Burchard. Una serie de siglas, ín- 
dices y referencias hace de ellos modelo de trabajo científico. Sus 
4.459 números, con indicación de las reseñas respectivas publica- 
das, son suficientes por sí mismos para dar idea del contenido. 

En la revista Biblica, de Roma, el P. P. NOBER en el Elenchus 
Bibliographicus Biblicus viene publicando el apartado especial de 


Qumrán ”. Está ordenado por materias. 
La Harvard University Press, Cambridge en Harvard Theo- 


* Hoy día contamos en español con otras obras que se indican en el capítulo VIH. 
* Con el vol. 12, número 47 de 1986 deja de publicarse esta sección y toma la alternati- 


va la revista polaca The Qumran Chronicle. 
” Sigue publicándose en la actualidad. 
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logical Studies XII ha publicado Bibliography of Hebrew 
Publications on the Dead Sea Scrolls 1948-1964 por M. Yizhar. 
Está ordenado también por materias divididas en VI capítulos. La 
mayor parte de los títulos están traducidos al inglés. El capítulo V 
se dedica a reseñas de libros, en hebreo. 

La Interizationale Zeitschriftenschau fir Bibelwissenschaft 
und Grenzgebiete, viene publicando al igual que el Elenchus de 
Nober la bibliografía de cada año, pero con la gran ventaja de aña- 
dir un resumen del artículo o del libro *. 

Otras revistas también traen parte de bibliografía. 

La última obra publicada en los años 70, sobre bibliografía de 
Qumrán, es la de B. Jongeling, A Classified Bibliography of the 
Finds in the Desert of Judah, 1958-1969, Studies on the Texts of 
Desert of Judah VII. Trece son los capítulos en que se distribuye, 
por materias. La ventaja que ofrece el sistematizar la bibliografía 
es grande para poder encontrar fácilmente los títulos sobre el tema 
que buscamos. Por otra parte tiene algo de subjetivo, pues sin que- 
rer hay títulos que pueden caber en dos o más secciones. Así ocu- 
rre que se repiten varios. 


Conclusión. 

Siéntese uno desfallecer ante la cantidad de material que se ha 
publicado. Pero aquí viene la labor del investigador: Clasificar, 
orientar, desbrozar el camino. Mucho de lo aparecido apenas tiene 
el valor de lo ocasional, parte es SÓlo materia de vulgarización, a 
veces son simples notas o noticias. También ha de pesarse el valor 
y la autoridad de cada trabajo. Algunas opiniones han sido recha- 
zadas o por los mismos autores O por la evidencia científica. Dos 
temas se han desarrollado con especial esmero y ocupan mucho de 
la bibliografía: El AT a la vista de Qumrán y la relación de los des- 
cubrimientos con el NT y el origen del Cristianismo. 


* También sigue en la actualidad. 
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Mapa de la región de Qumrán, junto al mar Muerto 


CAPÍTULO VH 


Más informaciones sobre publicaciones 
e ideas de Qummrán hasta 1998 


Presentación. 

Los documentados artículos del P. Caubet sobre Qumrán y sus 
traducciones parciales de textos publicados hasta 1960 marcan un 
hito en el mundo de la investigacion y divulgación de los mismos 
en la revista Cultura Bíblica. A partir de entonces realmente no ha 
faltado información esporádica sobre el tema en nuestro idioma. 
Muchos lectores están interesados en saber cómo van los estudios 
con ello relacionados. En la revista Espíritu (Cuadernos del 
Instituto Filosófico de Balmesiana) 19(1970)8-36, el P. S. Bartina 
reproduce la conferencia leída el 15 de octubre de 1969 en el acto 
de apertura del Curso 1969-70 de Fundación Bailmesiana. Lo no- 
table del artículo es la Bibliografía en lengua española (por años), 
traducciones y obras originailes. Entre todas las revistas de que te- 
nemos noticia, la que ha dado lugar preeminente a estos trabajos 
es, sin ducla alguna, la citada Cultura Bíblica. Quizá de todo lo pu- 
blicado merezca resaltarse la Enciclopedia de la Biblia (Ed. 
Garriga) por la abundancia de datos en ella esparcidos, Pero des- 
graciadamente hemos de reconocer que obras de investigación 
hasta ahora, que merezcan la pena sólo hallamos la de A. G. LA- 
MADRID, Los Descubrimientos de Qumrán (Insitituto Español de 
Estudios Eclesiásticos, Madrid, 1956) *. Para llenar este vacío he- 
mos ido publicando los principales textos y dado a conocer los 
problemas más interesantes, soluciones que van surgiendo y hori- 
zontes que abren. Tarea, si se quiere ingrata, pues a pesar de la 
buena biblioteca del Consejo Superior de Investigaciones 
Científicas y de la particular de Cultura Bíblica sobre el tema, nos 


* En el capítulo siguiente damos más datos sobre las publicaciones en España en los úl- 
timos años. 3 
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falta el equipo de colaboradores e investigadores que en otros pa- 
íses llevan a cabo semejante labor. Merece citarse la Revue de 
Qumrán de París, dedicada exclusivamente a tal tema con su di- 
rector J. Carmignac al frente y A. Dupont-Sommer con sus cursos 
en la Sorbona *, sobre los textos de Qumrán. En Alemania el gru- 
po, que bajo la dirección de K. G. Kuhn trabaja en las concor- 
dancias, diccionarios y temas especiales sobre la Comunidad del 
mar Muerto, es otro de fama mundial. En Inglaterra la famosa pu- 
blicación de los Discoveries in the Judaean Desert of Jordan 
(DJD), que ya lleva publicados hasta el volumen XIII. En EE. 
UU. citamos a Brownlee, Cross y el Director del Biblical 
Archaeologist entre otros. También en Rusia y Polonia destacan 
las personalidades y Universidades en que se siguen estos estu- 
dios. Como no era menos de esperar, en Israel se cuentan los más 
eminentes hebraístas y científicos que han trabajado y siguen ha- 
ciéndolo, en la Universidad y por medio de sus publicaciones: Y. 
Yadin, S. Talmon, A. M. Habermann. En Holanda a través de la 
Editorial E. J. Brill varios sabios holandeses, como J. Van der 
Ploeg y A. S. Van der Woude van a la cabeza del movimiento. No 
podíamos por menos de citar a los pioneros del descubrimiento: 
M. Burrows, J. T. Milik, W. F. Albright, R. de Vaux, M. Delcor, 
J. C. Trever, E. L. Sukenik, ete. etc *. No consideramos esta bre- 
ve lista de datos y nombres como exhaustiva. y mucho menos 
completa. 

Al llegar aquí hacemos un alto. Dejemos a un lado nombres y 
obras y pasemos al estudio de las princpales y numerosas publica- 
ciones desde 1970 a esta parte. Reducimos el material a las edi- 
ciones de textos y alguna que otra obra fundamental. 


Discoveries in the Judaean Desert of Jordan. 

La obra cumbre, a cargo de la Oxford University Press, es es- 
ta, en lo referente a edición de textos, que se considera verdadera- 
mente como la oficial. En el tomo II se dan los textos, traduccio- 
nes y notas explicativas de los manuscritos de las cuevas 2Q, 3Q, 
50 a 100. Entresacamos de los 33 textos de la 2Q los no-bíblicos 


* Hablamos de los años 70. 
* Muchos de ellos ya fallecidos. 
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del Libro de los Jubileos (2Q 19, 2Q 20) y la Descripción de la 
Nueva Jerusalén (20 24). Este último manuscrito ha adquirido 
junto con el de 1Q importancia al publicarse otro semejante en la 
4Q, como indicamos más abajo. 

En la 3Q merece atención el famoso 3Q15, el rollo de cobre, 
estudiado en la edición de Oxford por J. T. Milik y en edición apar- 
te por J, M. Allegro, The Treasure of the Copper Scroll. 

También en la 5Q hallamos el manuscrito 5Q 15 de la Nueva 
Jerusadén. De la 6Q el n* 1 de un texto del Génesis en escritura pa- 
leohebrea. De los manuscritos de las otras cuevas muy pocos do- 
cumentos podemos destacar. 

En 1965 apareció el DJD IV, sobre la 11Q, el manuscrito de los 
Salmos, a cargo de J. A. Sanders. Además del Salterio de Qumrán, 
en orden distinto del actual del Texto Masorético, conocemos hoy 
tres de los cinco salmos apócrifos, numerados I, IV y V (151, 154 
y 155), de los cuales el más importante es el I (151), del que es 
abundante la bibliografía publicada. Se trata de Salmos que sólo se 
conocían por la versión siríaca. El S151 nos narra el hecho de la 
lucha de David con Goliat. Varios son los problemas que plantea 
este salmo: Su origen davídico, el orfismo de David. ¿Estamos an- 
te el original? ” J. A. Sanders en edición aparte de mismo manus- 
crito de los Salmos da cuenta del fragmento E. Este fragmento ha- 
bía sido adquirido por Yadin y con esta edición ha pasado ya a 
formar parte del 11Q Ps*, Además de los Salmos hallamos en este 
manuscrito una Súplica por la liberación, un Apóstrofe a Sión, un 
Himno al Creador y un final sobre las composiciones de David. El 
Apóstrofe a Sión (110 Ps*, columna 22:1-10) es un poema, no di- 
rigido a Dios, sino una oración en espera del consuelo de Jerusalén 
a causa de sus enemigos. Se trata de un acróstico y además está 
completo. En la 4Q se ha encontrado otra copia del mismo. El 
Himno al Creador es un salmo sapiencial de súplica a Dios, como 
Creador, que mejor debería llamarse, según J. Carmignac, Himno 
a Dios. Sólo se ha conservado parte (nueve versículos) 110 Ps* co- 
lumna 26:1-9. 

Al final del manuscrito hallamos lo que Sanders denomina 
Composiciones de David, escrito en prosa, en el que se detalla el 


" Véase el capítulo XVII. 
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número de ellas con un total de 4.050 y su distribución a lo largo 
del año, tras las diversas fiestas (11Q Ps* columna 27:2-11). 

Ha salido a luz el tomo DJD V, publicado por J. M. Allegro. 
Después de la crítica dura de J. Srugnell, a la que dedica casi el nú- 
mero 26 de Revue de Qumrán, íntegro, no sabremos qué decir del 
presente volumen. Desdice mucho de todos los anteriores de DJD. 
No en cuanto a la presentación, pero sí en cuanto al contenido. 
Muchos, quizá como nosotros, que no contamos con el contacto 
directo de los manuscritos, sentimos un poco el sinsabor que ex- 
presa Strugnell en su artículo. No hay página, casi línea sana. 
Muchos de los títulos de los manuscritos han de abandonarse. 
Muchos de los fragmentos no están bien unidos, ni puestos a la 
distancia conveniente. En la transcripción de los textos no guar- 
da los espacios convenientes de las lagunas. Otro fallo que le ha- 
ce notar el autor citado es que apenas tiene en cuenta las correc- 
ciones, anotaciones y sugerencias de otros sabios (Lo hemos 
podido observar y comprobar personalmente en varios lugares). 
Perdónesenos la cita final del artículo: «R habet Italicum liber hic, 
habet atque Pelasgum - necnon Hebraeum, praetereaque nihil» 
(de un dístico medieval). 


Más manuscritos publicados. 

A continuación citamos y resumimos los principales de la 40 y 
110 no publicados aún en DID, pero que ya han visto la publici- 
dad en diferentes revistas u obras. 

Comenzamos por 4Q S”?, fragmentos de la Regla de la 
Comunidad, que en algunas ediciones, como la de Lohse ya han 
pasado a formar parte del texto. 


40 Dib Ham. Las Palabras de las Luminarias. 

Se trata de una liturgia para diferentes días de la semana, com- 
parable a las oraciones judías que han llegado hasta nuestros dias. 
Se la puede clasificar como liturgia de la oración individual, que 
sigue a la parte sacerdotal del servicio. Es una colección de him- 
nos. También un excelente ejemplo de escritura y lengua y poesía 
hebrea de la época seleucida. 
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40 Mess ar. 

Un texto mesiánico arameo en el que se habla de un personaje 
futuro. Está escrito de izquierda a derecha, en forma criptográfica. 
Se habla de la influencia de los astros sobre tal personaje *. 


40 Serek Sirot “olat hashshabbat. 40 Sl. 

Regla de los Cantos de los holocaustos del sábado. También se 
la ha llamado Liturgia angélica. Consta de dos pasajes diferentes: 
El primero es una plegaria relacionada con el sacrificio del sábado 
y el segundo una descripción del trono divino a semejanza de la vi- 
sión de Ezequiel. 


110 Jér Nouv ar. 

Descripción de la nueva Jerusalén. B. Jongeling publicó, en 
forma provisional, en la revista Journal for the Study of Judaism 
1(70)158-164, un fragmento del escrito citado. Como decimos 
arriba, tiene relación con los manuscritos ya publicados en 1Q, 2Q 
y 5Q. El fragmento pertenece a la 110 y lleva la sigla indicada. 
Habla de las medidas de las columnas y de los sacrificios hechos 
sobre el altar. Recuerda la visión de Ezequiel 40 sigs. También se 
habla de un personaje que guía al vidente como en el profeta. 


11Q Melch. 

Texto sobre Melkisedeg. En este manuscrito se recogen nuevas 
facetas de la leyenda sobre el sacerdote-rey en el judaísmo tardío. 
Es una interpretación de Is 61: 1-2. La importancia de Melkisedeg, 
a quien se aplica el texto de Isaías, está en relación con Hebreos tal 
como lo ha demostrado Y. Yadin. En Qumrán el personaje en cues- 
tión tiene una importanca capital. Se le consideraba con carácter 
escatológico. Muy semejante al manuscrito 4Q 174 (Florilegio). 
La edición del texto la hizo A. S. Van der Woude ”. 


110tgJob. 
Se trata Un Targum de Job, publicado ya oficialmente, que con- 
cuerda con el conocido Targum rabínico medieval, pero represen- 


* Véase capítulo VIIL 
* Véase capítulos XI y XIIL 
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ta una tradición independiente. La importancia del mismo es gran- 
de para la crítica textual y por tanto también para la exegesis bí- 
blica. Una vez hecho un estudio profundo del mismo disponemos 
de un elemento nuevo de trascendencia para el análisis del Targum 
palestinense. Además si el original fue escrito en caracteres paleo- 
hebreos como los de Lakish y Akad (comienzos del s. Vl a. C.) ten- 
dríamos la clave para resolver numerosas dificultades del Texto 
Masorético *. 


XQ Phy]l 1-4. 

El 31 de enero de 1968, Y. Yadin adquiría una cápsula con cua- 
tro filacterias dentro de sus respectivos compartimentos. Los tex- 
tos bíblicos en ellas contenidos son importantes desde el punto de 
vista del orden en que se citan y las variantes que aducen. La pu- 
blicación bilingiie es modelo de trabajo científico, Tefillin from 
Qumran, (XQ Phyl 1-4). Es un hallazgo único, porque se han ha- 
llado casi íntegras dentro de sus compartimentos cada una de las 
filacterias. No se sabe a cuál de las cuevas de Qumrán pertenecen, 
pero la duda fluctúa entre la 4Q y la 110. 


Manuscrito del templo. 

Se trata del manuscrito quizá más largo de los hallados en 
Qumrán, con una longitud de 8.6 m., aquirido por Y. Yadin y pu- 
blicado en tres volúmenes, en una edición de lujo. La razón de 
denominarse Manuscrito del Templo se debe a la extensión dedi- 
cada al tema del mismo. También se ha denominado Torá. 
Contiene una colección extensa de halakot, una enumeración de 
los saccrificios y ofrendas para las distintas fiestas del año, una 
descripción detallada del Templo y los estatutos del rey y del 
ejército. Consta de 66 columnas. Está escrito sobre pergamino. 
Los preceptos son más estrictos que los de la Mishna. Al descri- 
bir los sacrificios y ofrendas nos parece hallarnos en presencia de 
un miembro de la Comunidad de Qumrán o al menos de un autor 
que sigue exactamente el calendario de Qumrán. La parte más 
importante es la dedicada al Templo. Es interesante pues las me- 
didas difieren de las dadas por nuestro manuscrito, atendiendo a 


* E. LIPINSKI, Revue Biblique 75(68)346 n. 11. 
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los datos que hasta ahora teníamos por otros escritos bíblicos y 
extrabíblicos. 


Últimas publicaciones. 

E. Tov ha publicado en la Ed. Brill el Companion Volume to 
the Dead Sea Scrolls Microfiche Edition (Volumen acompañante 
a la edición en microfichas de los manuscritos del mar Muerto). 
Para el que se quiere dedicar a estos estudios es imprescindible, 
para saber dónde se halla la edición príncipe y el autor y fecha de 
la misma. 

La otra obra a que nos referimos es la colección de la 
Princeton Project de la Ed. Mobr (Paul Siebeck). Van publicados 
tres volúmenes y un diccionario de concordancias. Tras una in- 
troducción a cada texto, texto hebreo y traducción en inglés fren- 
te por frente, sigue un comentario y la bibliografía hasta la fecha 
de la publicación de la obra. La presentación material de los vo- 
lúmenes es muy buena, con una distribución de texto y comenta- 
rio que ayudan al lector y estudioso a encontrar fácilmente el da- 
to buscado *. 

Revue de Qumrán. Aunque ha sido la pionera de las revistas 
dedicadas exclusivamente a Qumrán y fue fundada en 1958 por 
Jean Carmignac sigue su trayectoria hasta el momento actual con 
el último volumen publicado en 1997. Ha prestado un gran ser- 
vicio a los qumranólogos especialmente en lo tocante a la biblio- 
grafía. Su sección bibliográfica ha sido utilísima y digamos lo 
mismo de sus extraordinarias reseñas, hoy reducidas al mínimo o 
a veces desaparecidas de algunos números. Los temas y los auto- 
res han dado un prestigio mundial a la revista. Se le tributó un ho- 
menaje al director y fundador en un número especial, de 1988, 
con motivo de su muerte (1986). 

La revista The Dead Sea Discoveries que ha sido fundada co- 
mo complemento a la de Revue de Qumrán y en ella colaboran 
prestigiosos qumranólogos. 

The Biblical Archaeology Review, cuyo fundador y director 
ha dado mucho que hablar en los círculos de los investigadores 


“ En el Boletín de la Asociación Esañola de Orientalistas van apareciendo las reseñas de 
cada uno de los volúmenes a partir de 1992. 
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por su valentía en promover la publicación de los manuscritos de 
Qumrán que faltaban de ver la luz y desde su revista indepen- 
diente sigue animando y promoviendo los estudios de Qumrán. 

The Qumran Chronicle que ha tomado el testigo dejado por la 
Revue de Qumrán publicando en casi todos los números toda la 
bibligrafía sobre Qumrán que va apareciendo en todo el mundo. 
Tiene abiertas sus páginas a todos los investigadores, aunque es 
considerada como heterodoxa por la oficialidad de los qumranó- 
logos. Está prestando, dentro de los límites de su economía, un 
gran servicio a Qumrán y sobre todo a quienes no tienen otro me- 
dio de expresar sus ideas e investigaciones. La periodicidad es de 
cuatro números por año y está actualmente en su volumen VIL 
Su director, el incansable Dr. Kapera, promueve y dirige los ya 
famosos congresos internacionales de Mogilany, con una publi- 
cación especial de todos los congresos y otros temas de interés. 

Qumranica Moginalensia es la publicación a la que acabo de 
referirme y con sus siete volúmenes ya publicados desde 1989 es 
un hito en la qumranología. Aquí tiene cabida la hipótesis tan de- 
batida del Dr. Golb. Se recogen en sus páginas todas las ponen- 
cias y comuncaciones de los citados congresos de Mogilany, que 
este año de 1998 ha celebrado su V Congreso en unión con la 
Sociedad de Literatura Bíblica (SBL) en Cracovia. 

Aunque aún no está publicado merece citarse el Proyecto del 
Dr. Young, el Kansas Qumran Project Bibliography, que hasta el 
momento ha recogido 20.000 títulos. El proyecto no sólo se pre- 
ocupa de la publicación de esta completísima bibliografía, sino 
que ha logrado reunir una biblioteca con más de 12.000 de esos 
títulos. Es una labor admirable y de mucho tesón. Nos consta que 
tiene casi todo lo publicado en español. 


Ideas generales. 

Mucho más importante que los manuscritos en sí son las ide- 
as y consecuencias de los hallazgos. No han cesado los autores de 
publicar a partir de 1948 sus opiniones. El primer problema que 
surgió ante el descubrimiento fue el de averiguar quiénes escri- 
bieron esas reproducciones de la Escritura, reglas y escritos de un 
grupo de judíos de Palestina. Hoy, casi todos los sabios identifi- 
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can a los habitantes de Qumrán con los esenios. No faltan voces 
discordes, hablando, por ejemplo, de los karaítas. Va generali- 
zándose la opinión de que se trata de una Comunidad de judíos, 
También la cuestión de la fecha en que fueron escritos ha sido 
muy discutida. 

Gracias al último estudio paleográfico de J. C. Trever está ya 
fuera de duda la antigiedad de los manuscritos. Aún más la fecha 
tope después de la cual no pudieron ser escritos, está entre el 66 
y 73 d. C. La mayor parte de ellos son muy anteriores a la misma 
fecha. Como se ve, la ciencia no descansa hasta llegar a esclare- 
cer la verdad. 

Una voz disonante, desde el principio, fue la de S. Zeitlin. No 
cesó de publicar en contra de la autenticidad y antigiiedad de los 
textos. 


El Maestro de Justicia. 

Desde las primeras voces que sonaron haciendo creer que tal 
personaje era un Cristo anterior al cristiano, las hipótesis han va- 
riado acerca del mismo. Se han barajado nombres tales como 
Onías HI y Jonatán. Podemos decir que no hay obra sobre 
Qumrán en que no se hable directa o indirectamente de él. No 
contamos las obras dedicadas exclusivamente al tema, a la cabe- 
za de las cuales merece citarse la de G. Jeremias, Der Lehrer der 
Gerechtigkeit. Casi con toda seguridad podemos decir que reor- 
ganizó la Comunidad, si es que no fue el fundador. Tampoco hay 
duda de su origen sacerdotal. Así se desprende de 1QpHab 2:7-8 
al oír todo lo que sobrevendrá sobre la última generación, por 
boca del sacerdote al que Dios ha puesto en medio de la congre- 
gación para interpretar ... Jeremias en la obra citada trata de ave- 
riguar el fondo histórico del Maestro y derramar luz sobre los he- 
chos de su vida a base de los textos mismos de Qumrán. Se sigue 
discutiendo aún sobre el verdadero significado de «mwrh sdg». 
Era un profeta de Dios, aunque nunca se da este título para que 
los miembros de la Comunidad no le confundieran con el gran 
profeta de los tiempos futuros. Parece que es el autor de los 
Himnos de Qumrán. Muchos autores opinan que vivió hacia la 
mitad del s. Il a. C., siendo contemporáneo de Jonatán, hermano 
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y sucesor de Judas Macabeo, identificando al sacerdote impío 
con el mismo Jonatán o Simón, pero no identifican la figura del 
Maestro de Justicia. Algunos retrotraen la fecha de su vida a prin- 
cipios del s. 1 a. C. Cuestionable es el hecho de su martirio. Es 
verdad que se ha hallado un cráneo en el cementerio de Qumrán 
con señales de una fuerte contusión, pero por el momento los ar- 
queólogos no han dicho la última palabra sobre el hallazgo. ¿Se 
trata del Maestro de Justicia? 

Otro punto también que levantó al principio gran polvareda 
fue la relación de Jesús y el organizador de la Comunidad del 
mar Muerto. Las opiniones han sido también muy dispares. No 
dudamos de que existen puntos de semejanza y grandes, pero son 
muchas al mismo tiempo las divergencias entre sus personas y 
doctrinas. Hasta el presente no tenemos una figura clara como la 
que nos retratan y deducimos de los Evangelios. 

Respecto de la doctrina mucho es lo que se ha escrito y en el 
apartado sobre el NT y Qumrán daremos una idea sencilla del 
problema. 


Qumrán y el Antiguo Testamento. 

Sin llegar a las obras generales de Qumrán, en cuanto abrimos 
los textos se ve la preponderancia dada en Qumrán a la Sagrada 
Escritura. La Biblia era su quintaesencia, la razón de ser de la 
Comunidad. Si el tema del Maestro de Justicia ha llamado la 
atención de los autores y del público, el de la Biblia es de mucha 
más importancia y mayor envergadura. Aun cuando queda mu- 
cho por investigar sobre la comparación del Texto Masorético y 
Qumrán son muchos los cientos entre artículos y obras dedicadas 
a este objeto. 

Otro tema del máximo interés es el de las reglas rabínicas de 
interpretación, usadas también en Qumrán en los midrashim. 

Grande es el surtido de comentarios que Qumrán nos ha dado, 
de los que todos están publicados. En ellos se nos pone ante la 
vista el momento histórico de Qumrán, de manera velada. El tra- 
bajo del investigador está en llegar a penetrar las alusiones y dar 
con el sentido real de las mismas. Aparte de este factor mínimo 
de los pesharim y midrashim existe el gran problema de la críti- 
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ca textual con la cantidad de variantes de los textos de Qumrán, 
tanto las propiamente bíblicas, como las extrabíbicas y apócrifas. 
Muchas lecturas se van aclarando a la luz de los nuevos textos. 


Quunrán y los Apócrifos. 

Quizá no tantos de estos sean obra de la Comunidad, como se 
ha venido diciendo en algunas obras, pero algunos de entre los 
muchos apócrifos pueden ser elaboración de Qumrán. El que mu- 
chas ideas sean comunes o semejantes en parte es consecuencia 
del medio ambiente de expectación y literatura apocalíptica de la 
época. También en este campo queda mucho por hacer. 


Qumrán y el Mesianismo. 

Después de las largas discusiones habidas hasta hace unos 
años, cada día se va relegando el tema, no por carecer de interés 
sino porque a medida que se van madurando las ideas y sedi- 
mentando, hay cuestiones de más actualidad y más al alcance de 
la investigación. De momento se dirigen las ideas hacia otros 
puntos de vista. La cuestión más debatida es el número de Mesías 
admitidos en Qumrán * 


Qumrán y el Calendario. 

Quien ha estudiado con mayor detenimiento el Calendario de 
la Comunidad esenia, entre otros, es Mlle. A. Jaubert. Hallazgo 
sorprendente fue el de un calendario solar en conformidad con el 
del Libro de los Jubileos. El año consta de 364 días, de doce me- 
ses, distribuidos en grupos de tres. Todos los años los días de la 
semana coinciden y el primer día del año siempre es miércoles. 
Se apoyan para esto en el relato del Génesis sobre la creación del 
sol. Al no coincidir el año solar con el sistema propuesto, se in- 
tercalaba una semana, al cabo de un ciclo, para no interrumpir el 
ritmo semanal. 

A. Jaubert ha estudiado la fecha de la Última Cena en relación 
con el Calendario de Qumrán, llegando a la conclusión de que 
Jesús siguió el calendario solar, no el lunar judío. Jesús, por tan- 
to, celebró la Pascua el martes. Se han querido rebatir los argu- 


* Véase capítulo X. 


89 


mentos pero no han convencido las animadversiones. Sigue, 
pues, en pie la tesis de A. Jaubert. 


Qumrán y el Nuevo Testamento. 

A propósito hemos dejado este asunto para finalizar este resu- 
men. Ningún otro centro de interés ha provocado mayor número 
de estudios. Muchos, a la verdad apasionados, han querido ver re- 
laciones no sacadas directamente de los textos. Quien mejor, que 
sepamos, ha trabajado sobre ello ha sido H. Braun. Con ecuanimi- 
dad hace ver la relación entre textos en particular y posibles in- 
fluencias de unos sobre otros. Podemos decir que la similitud de 
ideas, vocablos y sentencias se debe entre otros factores a la co- 
munidad ambiente (igual que hemos dicho de los apócrifos). 
Flotaban en aquella época de la que se hacen eco los escritos de 
entonces. Hay otro factor común: Es el continuo usar y vivir el 
AT. ¿Quiere esto decir que nada nuevo nos proporciona Qumrán? 
Antes al contrario, cuanto más investigamos en el mundo de su vi- 
da, a través de los textos, más nos vamos acercando al mundo en 
que se desenvolvió el NT. Nada sabemos de las relaciones de Jesús 
y los esenios o la Comunidad de Qumrán. A pesar de los estudios 
extensos de C. Daniel en la Revue de Qumrán nada aún en con- 
creto podemos decir. Un movimiento que trataba de considerarse 
como el verdadero Israel, que se apartaba del Templo, es imposi- 
ble que fuera desconocido de Jesús. 


Otros conceptos. 

Imposible hacer un recuento de todas las ideas que surgen al 
penetrar el rico mundo de los manuscritos del mar Muerto. sólo in- 
dicamos temas que se han estudiado y siguen dando nuevos cam- 
pos de investigación: Qumrán y el Templo *, Qumrán y Pablo en 
particular; el Dualismo de Qumrán; la perfección en Qumrán; la 
angelología; la identificación de los esenios; la etimología del 
nombre de Qumrán y de Esenios; la teología de Qumrán; escritos 
criptográficos y horóscopos; fuentes extraqumránicas para la in- 
vestigación de la Comunidad; la arqueología de Qumrán. 


* Véase capítulo XL 
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Dos miembros de la tribu de los Ta“amareh, que fue la que intervino en el des- 
cubrimiento 
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CAPÍTULO VII 


Qumrán en la investigación española 


Presentación. 

Una vez finalizado el Segundo Coloquio Internacional sobre 
los Manuscritos del Mar Muerto en Mogilany, el Dr. Kapera me pi- 
dió que escribiera una breve nota del estado actual de los estudios 
de Qumrán en España. Tengo que agradecerle su amabilidad y ge- 
nerosidad en dejarme hacerlo. 

El 12 de diciembre de 1988, moría en Madrid el Profesor D. 
Benito Celada. Había sido el Editor Jefe de la revista Cultura 
Bíblica durante más de 40 años. Este capítulo quiere ser un senci- 
llo homenaje a su persona. 

Desde el mismo comienzo de los descubrimientos de los 
Manuscritos del mar Muerto Cultura Bíblica ha publicado noti- 
cias, artículos y reseñas sobre Qumrán, hasta su último número de 
1986. Si, pues, se quiere seguir el desarrollo de estos estudios en 
España no hay más remedio que acudir a esta revista bíblica, hoy 
desgraciadamente desaparecida. 

Desde 1948 a 1960 todo el mundo pretendía saber e intentaba 
decir algo sobre el tema. Después de más de 50 años estamos en el 
momento de juzgar y estudiar con tranquilidad estos descubri- 
mientos. El Coloquio de Mogilany es sólo un ejemplo. Estas líne- 
as son una pequeña contribución al Coloquio y como he dicho al 
comienzo un homenaje al difunto Profesor Celada. 

A. Toribio Ramos escribió el primer artículo en la revista 
Descubrimeintos de manuscritos hebreos 5(48)301. 

J. Caubet Iturbe escribió un número especial en la misma re- 
vista 15(58)193-320. Muchos más artículos siguieron al de Caubet 
hasta que el Editor de Cultura Bíblica dejó de publicar la revista y 
poco después moría. 

Benito Celada no escribió artículo alguno sobre Qumrán, pero 
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su revista ha sido el espejo en el que los lectores españoles e his- 
panoamericanos han podido seguir paso a paso los estudios y des- 
cubrimientos sobre el tema. Fue él quien me animó a especializar- 
me en Qumrán. Editores de todo el mundo nos mandaban libros y 
publicaciones de todo tipo sobre los Manuscritos del mar Muerto 
para reseñarlos. Algunas de estas reseñas, más de 100, son verda- 
deros estudios en sí mismas. Han sido no sólo las reseñas, sino 
también las plumas de varios investigadores las que nos ha relata- 
dos sus estudios, breves notas y artículos profundos los que nos 
iban poniendo al día. Advertimos que al tiempo que Cultura 
Bíblica también otras revistas y periódicos españoles nos ofirecí- 
an ocasionalmente notas sobre Qumrán, por ejemplo, Arbor, Aula 
Orientalis, Boletín de la Asociación Española de Orientalistas, 
Ciencia Tomista, Ciudad de Dios, Ecclesia, Estudios Bíblicos, 
Estudios Franciscanos, Índice, Lumen, Nuestro Tiempo, Razón y 
Fe, Revista Española de Teología, Scripta Teologica, Sal Terrae, 
Sefarad, Tierra Santa y Verdad y Vida. 

En la Bibliografía * publicada por el autor se ve que no son 
muchos los españoles que se han dedicado al tema. 

Mencionemos a J. Cantera, J. M. Casciaro, A. Díez Macho, L. 
Díez Merino, N. Fernández Marcos, S. Sabugal, M. V. Spottorno 
y J. Trebolle, que son especialistas aunque no qumranólogos. Entre 
estos hemos de destacar a A.González Lamadrid, J. O"Callgahan, 
L. Vegas Montaner. 

Hoy en día el principal qumranólogo es sin duda F. García 
Martínez, secretario de la Revue de Qumrán, miembro del conse- 
jo de redacción del Journal for the Studies of Judaism y director 
del Instituto de Qumranología de Groninga. Este sólo hecho sería 
suficiente para poner la contribución española a la cabeza de los 
estudios de la investigación internacional sobre Qumrán. 

A. González Lamadrid merece mencionarse particularmente 
por sus dos publicaciones, citadas en la Bibliografía final. Ambos 
estudios son como el manual en español sobre los Manuscritos del 
mar Muerto. Los dos contienen una larga introducción y una bue- 
na traducción de los textos principales. 

J. O“Callaghan, aunque no ha tenido mucho éxito en la presen- 


* Véase la Bibliografía citada al final del volumen, SEN, F. 


93 


tación de los fragmentos de la 7Q como del Nuevo Testamento es 
un gran papirólogo. 

L. Vegas Montaner, profesor de la Universidad Complutense de 
Madrid está trabajando en la edición de textos. 

F. García Martínez por un lado y en colaboración con J. 
Trebolle acaban de publicar en la Editorial Trotta otros dos volú- 
menes sobre Qumrán, también citados en la Bibliografía final. 

El autor del libro, como digo en el prólogo, está trabajando en 
el tema desde 1958. Ha colaborado en el Consejo Superior de 
Investigaciones Científicas y como especialista en la citada revis- 
ta Cultura Bíblica hasta su desaparición. Ha publicado muchos ar- 
tículos y estudios sobre Qumrán, como puede verse en su 
Bibliografía. 

En 1998 ha sido a luz la traducción al español del libro de H. 
Shanks, realmente un éxito editorial y digno de estar en nuestras 
bibliotecas. 

Existen algunas traducciones a nuestro idioma, algunas de las 
cuales se indican en la Bibliografía final. 

También en Hispanoamérica se ha publicado, aunque no mu- 
cho, sobre Qumrán. 
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CAPÍTULO IX 


Los horóscopos de Qumrán 


Presentación. 

Los textos de Qumrán, aunque sean horóscopos, tienen todos, 
directa o indirectamente, interés bíblico. Uno de los que vamos a 
mencionar aquí parece ocuparse del Mesías. 

Por el momento, damos noticia de dos textos que merecen es- 
pecial atención. 

J. de Allegro y J. Starcky, ambos miembros del equipo encar- 
gado de la edición de los manuscritos de la gruta 4 (4Q), publica- 
ron hace varios años dos documentos curiosos en extremo, referi- 
dos al tema de la astrología y que encuadran con toda propiedad en 
el grupo de los llamados horóscopos. 

Hemos de agradecer por anticipado a estos dos sabios el que 
nos hayan regalado con la divulgación de documentos de tanta im- 
portancia, sin aguardar a ulteriores trabajos. Y ojalá se generaliza- 
ra este método de publicación provisional, para que las reacciones 
de los lectores e investigadores contribuyan a la preparación ade- 
cuada de ediciones oficiales lo más perfectas posibles *. 

En el caso que nos ocupa, se impone semejante precaución de- 
bido al estado en que se hallan los manuscritos y a que los proble- 
mas de interpretación de los mismos son muy complejos. 

No reprochamos a los editores de estos textos el que dejen sin 
resolver todos los problemas, antes bien, les felicitamos por la se- 
rie de soluciones que nos dan. 


1.-Un documentos criptográfico de Astrología 
J. M. ALLEGRO, bajo el título de An Astrological Cryptic 
Document from Quinran (Un Documento Criptográfico Astro- 


* Mucho se ha hecho desde la publicación de estas líneas. 
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lógico de Qumran), publicado en el Journal of Semitic Studies, 
describe, descifra y transcribe uno de los fragmentos mayores de 
un manuscrito que trata de la influencia de los astros sobre el 
cuerpo y el espíritu de los hombres. 

El copista consideraba este tratado como secreto, de tal forma, 
que deseaba reservar su conocimiento para solos los iniciados de 
la Comunidad. De ahí que para impedir que otros lectores (a cuyas 
manos llegase casualmente el manuscrito) pudiesen comprenderlo 
y revelar su contenido, recurrió a uno de los varios procedimientos 
de criptografía. 

Primero escribió al revés: Las lineas comienzan exactamente 
en la margen izquierda y terminan aproximadamente en la dere- 
cha; las letras de cada palabra se siguen de izquierda a derecha, en 
vez de derecha a izquierda y nunca tienen la forma final (excepto 
en II, 2). A continuación para embrollar más el sistema, utiliza 
también alfabetos especiales: Las letras «alef» y «bet» están escri- 
tas algunas veces en griego, otras (sobre todo el «fau») están to- 
madas de la antigua escritura llamada fenicia. 

El editor moderno, nos facilita sucesivamente la transcripción, 
conservando el orden invertido y la grafía extravagante del copis- 
ta y su clave, restableciendo el orden normal y la escritura habi- 
tual. 


11.-Un texto mesiánico arameo 

J. Starcky ha publicado a su vez Un texte messianigue aramé- 
en de la grotte 4 de Qumran en el Memorial du Cinquantenaire de 
T'École de langues orientales anciennes de I' Institut Catholigue de 
Paris. 

Del manuscrito en cuestión no hay sino una decena de frag- 
mentos, agrupados en dos columnas, bastante incompletas. El edi- 
tor ha mostrado una sagacidad extraordinaria para sacar partido de 
semejantes fragmentos en tan mal estado; además merece nuestra 
más efusiva felicitación por haber publicado no solamente los pa- 
sajes más claros, sino todos los trocitos del manuscrito actualmen- 
te conocidos. 

La columna I (única estudiada en el presente capítulo) contie- 
ne el horóscopo de un futuro personaje, que bien pudiera ser el 
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descendiente de David, el nuevo Salomón, el jefe político espera- 
do en la Comunidad de Qumrán, el que en otros documentos es de- 
signado con el nombre de El Ungido de Israel (Regla de la 
Comunidad 9:11; Regla de la Congregación, 2: 20, Documento 
de Damasco 12: 23-13:1; 14:19; 19:10-11; 20:1), el Ungido de 
la justicia, el Vástago de David (Paráfrasis de las Bendiciones 
Patriarcales, 1:3-4), o el Príncipe de la Congregación 
(Bendiciones, 5:20; Regla de la Guerra 5:1; Comentario de Isaías 
a 1:2; Documento de Damasco 7:20). Si quisiéramos darle por el 
momento el título de Mesías al antedicho personaje, deberemos 
usar el término en cuestión en el sentido qumránico, sin añadirle 
ninguno de los aditamentos de la teología cristiana. 
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CAPÍTULO X 


Los Mesías de Qumrán. 
Textos Mesiánicos 


Presentación. 

En el capítulo II y en el VII menciono este importante tema. 
Ahora le dedico un estudio especial. En primer lugar se da la tra- 
ducción y comentario de los textos propiamente mesiánicos para 
pasar después a sacar las consecuencias de los mismos. 


El tema. 

Todo el AT gira alrededor de la idea del Mesías. La humanidad 
espera un salvador. Dios habla a los patriarcas anunciándoles que 
de ellos nacerá el Mesías. Los profetas van perfilando la figura del 
mismo. Pero en la época de Qumrán la expectación mesiánica re- 
viste carácter especial. Por todas partes surgen caudillos carismá- 
ticos, jefes que se hacen pasar o se creen el mesías esperado o tam- 
bién hay otros a los que el pueblo tiene por tales. Es una 
proliferación. El pueblo vive en continuo sobresalto mesiánico. 
Aparece Judas el Galileo, junto al fariseo Sadoq el año 6 d. C. 
Josefo nos habla de una serie de profetas mesiánicos *. Nada de 
extraño que en una Comunidad de tipo espiritual la idea florezca y 
adquiera un cariz especial. Muchos, la mayor parte, esperaban un 
Mesías guerrero, libertador del poder romano o heleno. También 
algunos esperaban al verdadero Mesías, al libertador interior del 
mal en el mundo. Ejemplo lo tenemos en el evangelio de Lucas 
con el anciano Simeón. 


Textos en general. 
Antes del estudio particular de los textos damos una visión ge- 
neral de los manuscritos en que se hallan los principales. Son los 


* HENGEL, M., Nachfolge und Charisma, pp.23-24, 
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siguientes: ¿/QH (Himnos), 10M (Regla de la Guerra), 10S 
(Regla de la Comunidad), 1QSa (Regla de la Congregación), 
40174 (Florilegio), 40175 (Testimonia), 4QAhA, 40PB (Bendi- 
ciones Patriarcales) y CD (Documento de Damasco). En cada uno 
de estos manuscritos se nos dan rasgos distintos sobre el carácter 
mesiánico de la expectación qumraniana. 

10H. Himnos.- Aunque Waard en Studies on the Texts of the 
Desert of Juda, defiende la no existencia de textos mesiánicos en 
todo el manuscrito, Delcor trata de demostrar cierto mesianismo 
en él. No niega la dificultad que entrañan los textos aducidos. 

10M. La Regla de la Guerra.- El texto no menciona al ungido 
de Aarón pues el carácter de la obra mira sólo al mesías como je- 
fe guerrero. Para Black la figura central del documento es el ungi- 
do, en contra de la opinión de otros *. 

105. Regla de la Comunidad.- En su forma actual hallamos el 
tema del ungido en un pasaje. En él se nombran dos ungidos. 
Quizá sea una referencia a la expectación común de un mesías sa- 
cerdotal y otro real. Delcor apoya su afirmación en la comparación 
con otros textos de la literatura apócrifa: Testamento de Judá 21:2- 
5, Testamento de Rubén 6: 7-12, Testamento de Simeón 7:2 y 
Jubileos 31:13 sig. 

1Q0Sa. Regla de la Congregación - Es el texto principal de todos 
los de Qumrán, entre los publicados hasta el momento. Se habla de 
la comida sagrada escatológica. Aparecen el Sumo Sacerdote y el 
Ungido (en singular) de Israel. 

40I74.- Se describe el día de la salvación para Israel. Un des- 
cendiente de David será el que libere del poder de Belial a los hi- 
jos de la luz. Se cita expresamente en el S2. 

40I75.- Es un texto en el que el autor o compilador ha queri- 
do reunir pasajes de la Escritura y de los Salmos de Josué, que se 
refieren a la venida del ungido. Parece que se habla de dos per- 
sonajes. 

4QAHhA y 40ParP.- Dos documentos en los que, según Starcky, 
parece se habla de un profeta escatológico. 

4QMess ar.- A pesar de lo dicho en otra ocasión, hoy no se 
acepta su sentido meslánico. 


* The Dead Sea Scrolls and Christian Doctrine, p. 11. 
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40PB.- Según Carmignac el autor explícitamente ve la prime- 
ra restauración de la monarquía davídica. Stegemann por su parte 
dice que en el presente documento se trata de un midrash sobre la 
esperanza escatológica. 

CD.Documento de Damasco- Describe el manuscrito en varios 
pasajes al futuro jefe de la batalla escatológica, como el Ungido de 
Aarón e Israel. Parece referirse a dos ungidos distintos. 


Estudio e interpretación de los textos 


Los textos particulares. 

Sir 45:25; 51:12 --VUIL Mientras que su pacto con David, hi- 
jo de Isaí, de la tribu de Judá, es herencia individual, desde la na- 
turaleza de su dignidad, la herencia de Aarón es de toda su des- 
cendencia. Y ahora, pues, bendecid al Señor que os ha coronado 
de gloria. Alabad al Señor porque es bueno, porque su lealtad es 
eterna. Alabad al Dios de las alabanzas porque su lealtad es eter- 
na. Alabad al guardián de Israel, porque su lealtad es eterna. 
Alabad al hacedor del universo, porque su... Alabad al vengador 
de Israel, porque... Alabad a aquel que reunirá a los prófugos de 
Israel, porque... Alabad a aquel que construirá su ciudad y su tem- 
plo, porque... Alabad a aquel que hará descollar el cuerno de la 
casa de David, porque.... Alabad a aquel que eligió a los hijos de 
Sadoq para ser sacerdotes, porque... 

El himno de 51:12 -1-XV (del que sólo hemos citado I-VIII) a 
pesar de que no parece ser el original, se lee en el ejemplar de la 
Geniza del Cairo. Se puede atribuir con toda probabilidad a los 
miembros de Qumrán. Quizá la Comunidad lo encontró ya redac- 
tado y añadió la mención de los hijos de Sadoq. Creen en dos 
alianzas: La de la realeza y la del sacerdocio. Contraponen ambas 
figuras, la sacerdotal y la real, de la que derivan su doctrina sobre 
los dos ungidos. Di Lella “comentando estos pasajes se inclina por 
la creencia en Qumrán de tres ungidos: El profeta, el Ungido de 
Aarón y el ungido de Israel. En los textos de Sir se habla del últi- 
mo de los ungidos citados. 

10H 3:7-10.- He estado en la angustia como una mujer que da 


* The Hebrew Text of Sirach, pp. 102-103. 
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a luz a su primogénito. Pues se han vuelto ayes y torturas graves 
sobre su matriz al dar a luz a su primogénito la (que está) encin- 
ta. Pues han llegado hijos sobre los dolores de la muerte. Y la pre- 
ñada de un hombre ha sido encerrada en su tortura... Pues en el 
oleaje de la muerte dará a luz un varón y en las torturas del seol 
brotará del seno de la preñada un maravilloso consejero, con su 
* poder, y se salvará un hombre del oleaje. 

El texto ha sido muy diversamente interpretado. Desde el me- 
slanismo explícito a la simple narración de los dolores del autor 
para fundar la Comunidad. No se quita cierto matiz mesiánico, pe- 
ro sin ir más allá de lo que los textos dicen *. Defensores del sen- 
tido mesiánco son entre otros Chamberlain, Stendhal, Dupont- 
Sommer, Delcor, Van der Woude, Hinson. No defensores son: 
Carmignac, Betz, etc. Vistas las razones nos inclinamos por la se- 
gunda opinión. 

En otros pasajes de los Himnos 3:9-10; 6:15; 7-19; 8:6,8,10 se 
nombra al «nsr», pero parece referirse a la misma Comunidad. 

10M 11:7-8.-Y descenderá de Jacob y destruirá al huido de la 
ciudad. Y el enemigo será su posesión e Israel obrará valiente- 
mente. Y por medio de tus ungidos, los videntes de tus testimonios, 
nos has anunciado los tiempos de las guerras ... 

Fitzmyer propone que se alude a los dos Ungidos. Carmignac 
defiende la lectura tus ungidos, pero no le da a ungido = Mesías el 
significado cristiano que entendemos por tal. Yadin no hace men- 
ción en su estudio de tal problema. Atendiendo al contexto 1QM 
11:6 nos inclinamos con otros autores por el mesianismo del pasa- 
je que comentamos. 

10S 9:9-11.-Y de ningún consejo de la Ley se apartarán para 
andar en toda la obstinación de su corazón y serán juzgados según 
las primeras disposiciones, según las cuales comenzaron los hom- 
bres de la Comunidad a ser instruidos hasta que vengan el profe- 
ta y los ungidos de Aarón e Israel. 

En 405" (copia de la 4Q más antigua, que la de 1QS) no se ha- 
lla el pasaje 105 8:15b-9-11. Esto le hace suponer a Milik que en 
la primera época no existió tal expectación mesiánica. Además 


* HINSON, G., Hodayoth, 1U, 6-18: In what sense Messianic?, Revue de Qumrán 
2(60) 183-204. 
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también supone que el pasaje fue añadido posteriormente por un 
compilador. Aquí, como decíamos de Di Lella, parece aludirse no 
a dos sino a tres ungidos: Un profeta y dos mesías. Entendiendo, 
por supuesto, no mesías en el sentido teológico cristiano *. Este 
pasaje se complementa con el de 1QSa y otro de 1QSb, que es el 
punto clave del mesianismo en Qumrán. 

1Q0Sa 2:11-20.- Esta es la sesión de los hombres notables lla- 
mados a la reunión del Consejo de la Comunidad. Si hace nacer 
Dios al Ungido de entre ellos, entrará el sacerdote, jefe de toda la 
Congreación de Israel y de todos los sacerdotes los ancianos, hi- 
jos de Aarón, a la asamblea de los hombres notables; se sentarán 
ante él cada cual según su dignidad. Y después que se haya senta- 
do el Ungido de Israel, se sentarán también delante de él los jefes 
de millares de Israel, cada cual según su dignidad, según su pues- 
to en sus campos y Sus posiciones, según su dignidad. Y si se reu- 
nen en una mesa común o para beber el mosto y preparar la mesa 
de la Comunidad y mezclar el mosto para beber, no extienda na- 
die su mano a la cesta del pan y al mosto antes del sacerdote, pues 
él bendicirá las primicias del pan y del mosto y extenderá su ma- 
no al pan primeramente y después el Ungido de Israel extenderá 
sus manos al pan y después bendecirán toda la Congregación de 
la Comunidad cada uno según su dignidad. Y según este precepto 
harán en toda comida cuando se reunan hasta diez hombres. Se 
nombra al Ungido de Israel y al Sacerdote, que han de relacionar- 
se con el Sumo Sacerdote y el Príncipe de la Congregación de 
10Sb. Se habla de la comida sagrada. Hay diversidad de opiniones 
sobre la interpretación del pasaje. 

108b 5:20-28.- Para bendecir al Príncipe de la Congre- 
gación... y la alianza de la Comunidad la renovará para él, para 
establecer el reino de su pueblo para siempre y para juzgar con 
justicia a los pobres y para reprender con rectitud a los humildes 
de la tierra y para caminar en su presencia perfectamente en todos 
los caminos... Y establecer la alianza santa en la estrechez para 
los que le buscan. Te eleve mi Señor a una altura eterna y como 
atalaya fuerte sobre una muralla elevada y golpees a los pueblos 
con la fuerza de tu boca, con tu cetro devastes toda la tierra y con 


*% Véase más abajo la explicación del término Mesías. 
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el espíritu de tus labios hagas morir a los impíos, con el espíritu 
de consejo y una fuerza eterna, con el espíritu de entendimiento y 
de temor de Dios. Y será la justicia el cinturón de tus lomos y la 
verdad el cinturón de tus caderas. Y hagas tu fuerza de hierro y tus 
pezuñas de bronce... como un novillo y conculcarás los pueblos 
como el barro de las calles. Pues Dios te ha puesto como cetro so- 
bre los dominadores; ante ti se adelantarán y se prosternarán y to- 
das las naciones te servirán y por su santo nombre te fortalecerá. 
Y serás como un león ... Se refiere este pasaje al jefe temporal, del 
que se habla en 1QM y en CD. Quizá deba identificarse con el 
Ungido de Israel, el retoño de David de otros textos de Qumrán. 
Es uno de los ungidos, el no sacerdote: De él hemos hablado en 
documentos anteriores. 

40 174 fr. 1-3 col. 1:11-13.- Yo seré para él un padre y él será 
para mí un hijo. Él es el retoño de David que surgirá con el 
Intérprete de la Ley que se levantará en Sión en el futuro, según 
está escrito: Y levantaré la tienda de David que se caía. Esta es la 
tienda de David que se cae, el cual surgirá para salvar a Israel. 

Tiene su paralelo en CD 7: 16, en donde se cita la profecía de 
Am 9:11. También la utilizó H 15:16. Se habla en este pasaje de la 
era mesiánica, de la restauración de la Casa de David. Es un texto 
complicado. En él han visto algunos autores representados los dos 
ungidos, el de David y el Intérprete de la Ley. También se ha in- 
terpretado como de un ungido colectivo. Se hace hincapié no tan- 
to en la persona del ungido, cuanto en la restauración del reino 
mesiánico. 

40175.- Y habló...." a Moisés diciendo: Has oído la voz de las 
palabras de este pueblo que te han dicho: Bueno es cuanto han ha- 
blado ¿Quién les diera y tuvieran este mismo corazón para te- 
merme y guardar todos mis mandamientos todos los días para que 
les fuera bien a ellos y a sus hijos por siempre? Un profeta les sus- 
citaré entre sus hermanos, como tú, y pondré mis palabras en su 
boca y les hablará cuanto le mande. Pero si hay un hombre que no 
escuche las palabras que diga el profeta en mi nombre, Yo le pe- 
diré cuenta. 


*! Aquí en el texto aparecen cuatro puntos grandes; representan el tetragrama divino, 
que no se atrevían a escribir. 
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Y pronunció su parábola y dijo: Oráculo de Balaam, hijo de 
Beor, y oráculo del hombre que tiene el ojo abierto. Oráculo del 
que oye las palabras de Dios y conoce el conocimiento del 
Altísimo, que contempla la visión de El-Shaday, que cae y se abren 
sus ojos. Le veo, pero no ahora; le observo, pero no en la proxi- 
midad. Surge un astro de Jacob y se levanta un cetro de Israel. Y 
aplastará las sienes de Moab y trastornará a todos los hijos de 
Set. 

Y de Leví dijo: Entrega a Leví tus tumim y tus urim al hombre 
de tus favores, al que probaste en Massá y con el que litigaste en 
las aguas de Meribá, que dijo a su padre y a su madre: No te co- 
nozco; y a sus hermanos no reconoce y a sus hijos no conoce. 
Porque ha guardado tus palabras y tu alianza ha observado. Han 
hecho brillar tus juicios sobre Jacob, tu Ley sobre Israel. Pondrán 
incienso ante tu faz y el sacrificio perfecto sobre tu altar. 
Bendito...* su fuerza y en la obra de su mano complácele. Aplasta 
los riñones de sus adversarios y de sus enemigos. No surjan más. 
Y sucedió en el momento en que terminó Josué de alabar y dar 
gracias con sus himnos dijo: Maldito el hombre que construya es- 
ta ciudad. Con su primogénito la fundamentará y con sus jóvenes 
erigirá sus puertas. Y he aquí que un hombre maldito, uno de 
Belial, se levantará para ser un lazo de pajarero para su pueblo y 
ruina para todos sus vecinos. Y se levantará ... para ser ambos los 
instrumentos de violencia y volverán y construirán esta ciudad y 
erigirán en ella un muro y torres para hacer una fortaleza de im- 
piedad en la tierra y de gran mal en Israel y un horror en Efraím, 
y en Judá... y cometerán una profanación en la tierra, y un gran 
desprecio entre los hijos de Jacob y derramarán la sangre como 
agua sobre la muralla de la hija de Sión y en el territorio de 
Jerusalén. 

Es interesante este texto, entre otras cosas, por la cita explíci- 
ta de los Salmos de Josué. Tal escrito confirma la suposición de va- 
rios autores, de fines del s. XIX y comienzos del XX, de la exis- 
tencia de colecciones de citas bíblicas en los primeros siglos del 
Cristianismo. Aquí tenemos un ejemplo. Son citas, la mayor parte 


* Aquí,como en la nota anterior, en el texto aparecen cuatro puntos grandes. Representan 
el tetragrama divino. 
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del AT, pero con un objeto determinado. Su fin es mesiánico. Se 
refieren a la venida del Ungido. La descripción o mejor las citas 
corresponden a la idea de Qumrán: Un profeta, un ungido rey y un 
ungido sacerdote. Una vez más tenemos ante nosotros la posibili- 
dad de la creencía en tres Ungidos. 

CD 7:15-16.- Y el kiyyum de vuestras imágenes fuera de mi 
tienda a Damasco. Los libros de la Ley son la tienda del rey, según 
se dijo: Y elevará la tienda de David que se caía. 

Tenemos aquí nuevamente la profecía de Amós. El autor hace 
un juego de palabras con «sikkut» y «sukkat». Se vuelve a recalcar 
la restauración de la casa de David, 

CD 7:18-20.- Y la estrella es el que investiga la Ley, que va a 
Damasco, según está escrito: Sale una estrella de Jacob y se le- 
vanta un cetro de Israel. El cetro es el Príncipe de toda la 
Congreación. Y al presentarse derribará... 

Según Dupont-Sommer la estrella es en Qumrán un título me- 
siánico. La relación del pasaje en cuestión con el de 1QSa es cla- 
ra. En ambos se habla del Príncipe de la Congreación. Se habla 
también de la venida del mismo. Se alude a una posible relación 
entre el que investiga la Ley, el Maestro de Justicia, y el Ungido. 

CD 12:23-13:1.- Los que caminen según estas (reglas) en el 
tiempo de la impiedad hasta la aparición del (de los) unguido(s) 
de Aarón e Israel, al menos de diez hombres. 

CD 14:18-19.- Y esta es la determinación de las prescripciones 
en las que caminarán en el tiempo de la impiedad hasta la apari- 
ción del ungido de Aarón e Israel y perdonará sus iniquidades. 

CD 19:1,0-11.- Estos serán librados en el tiempo de la visita y 
los restantes serán entregados a la espada al llegar el ungido de 
Aarón e Israel, ya que es el tiempo de la visita primera... 

CD 19:33-20:1.- Igualmente todos los hombres que entran en 
la Alianza Nueva en la tierra de Damasco y se han vuelto y han 
traicionado y se han apartado del pozo de aguas vivas no serán 
contados en la asamblea del pueblo y en las listas no serán ins- 
critos desde el día de la reunión del Maestro de la Comunidad 
hasta la aparición del Ungido de Aarón e Israel. 

Hemos juntado todos estos últimos textos, pues son paralelos, 
y en ellos se habla claramente de la venida o aparición del ungido 


105 


o de los ungidos de Aarón e Israel, según las diversas opiniones. 
Al menos en el Documento de Damasco está bien patente la ex- 
pectación mesiánica. 


Interpretación de los textos, 

A la vista de los pasajes copiados y brevemente comentados 
hemos de confesar que en Qumrán se hacían eco de una cierta ex- 
pectación mesiánica. Realmente no hallamos uniformidad en los 
términos. Esto no dice nada en contra de la tesis general del Mesia- 
nismo en la Comunidad. Un texto solo podría haber inducido a in- 
terpretaciones unilaterales, pero tal cantidad de citas, y más que 
hemos omitido por no extendernos o por no ser tan claras las alu- 
siones al ungido, nos llevan a la conclusión de que la respuesta a 
si en Qumrán existe expectación mesiánica ha de ser contestada 
afirmativamente. Otro problema distinto es: ¿Qué entendían en 
Qumrán por Mesías y cuántos esperaban? 


El Mesías. 

Desde el principio del capítulo hemos repetido que no se pue- 
de entender «mshyh» como el sinónimo de Mesías, ni darle el sen- 
tido de la teología cristiana, adquirido a lo largo de su desarrollo *. 
Ya Silberrman lo advertía en 1.955. Para comprender mejor el sen- 
tido y significado de Mesías nada mejor que seguir la exposición 
de R. B. Lavarin en Revue de Qumrán 4(63-64)38-52. En el AT 
muchas figuras de reyes, profetas, sacerdotes, e incluso el mismo 
pueblo de Dios, se denominan ungidos. Pero sólo el rey es propia- 
mente el ungido del Señor. Nunca en el AT se usa el término con 
artículo y sin ser aposición a otro nombre. Pero Dios en el AT es el 
único, que se atribuye y tiene un papel definitivo en el drama es- 
catológico. El pasaje de Is 9:1-6 habla del establecimiento final 
del reino de Dios por el rey futuro. Los demás textos hablan de 
Dios como único responsaible del establecimiento de este reino. El 
rey es sólo un gobernante del reino ya establecido. No se quiere in- 
dicar con ello que no tenga una parte e importante en el futuro rei- 
no el descendiente de la casa de David. A partir de David todo rey 
sucesor era el ungido. Los Salmos anteriores al exilio exaltan la fi- 


* CARMIGNAC, J., Revue de Qumrán 7(69-71)357 nota 17. 
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gura del ungido de Yavé *. Surge una prueba para la fe de Israel al 
ver cómo en el exilio es humillada la dinastía davídica y luego no 
habrá más descendientes de David a la cabeza del pueblo judío: El 
pueblo empieza a pensar cada vez más en una persona, en un sal- 
vador. ¿A qué se ha debido tal fenómeno? Los profetas orientan la 
esperanza de Israel hacia el rey futuro. Pero en los ss. I-l a. C., es- 
pecialmente los Salmos de Salomón, combinan ambas ideas y sur- 
ge la noción de Mesías, término técnico, en 4Esd, el ungido del 
Señor. En la época posterior al exilio ha nacido la idea de «mshyh» 
en un sentido escatológico * de rey, sumo sacerdote o profeta. 

En el NT hallamos repetidas veces el título de «Mesías», tra- 
ducción literal del hebreo y transcrito por «Xristós». El dicciona- 
rio Lidell-Scott dice: «o Xristós», el Mesías... ; también usado, co- 
mo nombre propio de Jesús, «lesoús Xristós». Andrés dice a 
Simón: Hemos hallado al «Mesías», es decir al Cristo (Jn 1:41). 
La Samaritana se hace eco del pensar de su tiempo: Yo sé que el 
«Mesías», el llamado Cristo, debe venir. Cuando venga nos lo di- 
rá todo. Yo soy, el que habla contigo, le dijo Jesús (Jn 4:25). Sólo 
en estos dos casos se halla el término semítico, «mshyh», en los de- 
más pasajes del NT se usa el griego «Xristós»: En el texto de Jn 
4:25 le considera la samaritana como profeta, mejor, el profeta. 
Los samaritanos aguardaban al Mesías (al que daban el nombre 
de Taeb) e interpretando en sentido mesiánico el pasaje de Dt 18: 
15, esperaban ver en él a un profeta y a un maestro; pero al mis- 
mo tiempo lo imaginaban como a un rey poderoso y conquistador. 
Los evangelios no describen el fondo judío que se trasluce, pero 
dan la opinión ambiente, claramente expresada por los discípulos 
de Emaús Nosotros esperábamos (Lc 24:21). 

El cambio de mentalidad se debe quizá a que al ver desapare- 
cer la dinastía davídica, los judíos, inspirados en la Escritura, se 
imaginaron un rey futuro que anilquilaría a todos sus enemigos. 
Pensaban en 28m 7:12-16. Este entusiasmo y expectación llegan al 
máximo durante la dominación greco-romana, especialmente en 
las guerras del 66-70 y 130-135 d. C. Esperan al ungido del Señor 


“ VAN DER WOUDE, Die messianischen Vorstellungen der Gemeinde von Quinran. 
* DE VAUX, R., Instituciones del AT, cita un texto mutilado y dudoso, en el que se dice 
que los soberanos hittitas eran llamados Tabarna, el ungido, el gran rey, etc. 


107 


(Yavé), pero como no se atreven a pronunciar el tetragrama sagra- 
do, la expresión se convierte en el Ungido por excelencia. 
Después de todo lo expuesto sobre el sentido de mesías = un- 
gido, nos podemos preguntar ¿qué significado tenía en Qumrán? 
Aquí nos movemos en el terreno de las posibilidades. La lectu- 
ra de los textos nos da una o varias figuras de una proximidad ex- 
trema. Veían acercarse el fin. Esperaban y se creían el resto de 
Israel, escogido por Yavé para el final de los tiempos, mejor para 
un futuro próximo. Era la expectación de la época mesiánica, el fi- 
nal de la dominación de Belial. El o los Ungidos eran los persona- 
jes que llevarían a cabo la hazaña y el éxito del comienzo de la era. 


El rollo o manuscrito de los Salmos de la 11Qps" 
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CAPÍTULO XI 


Qumrán frente al Templo de Jerusalén 


1. IDEAS GENERALES 


El objeto del presente capítulo es el de echar una ojeada a la 
idea del Templo en el tiempo intertestamental, con una proyección 
especial sobre Qumrán. 


Templo: 

a) Entendemos por Templo el único lugar destinado al culto 
oficial de Yavé, según la Ley bíblica (Dt 12:5-8) de la centraliza- 
ción del culto. b) Edificio. c) Familia, dinastía. d) Casa. e) Iglesia. 


Términos técnicos. 

Antes de proseguir nuestro estudio estimamos conveniente dar 
una noción de los principales términos técnicos relacionados con 
la idea del templo. El vocabulario, por supuesto, no quiere ser ex- 
haustivo. 

a) Casa: Además del sentido natural de lugar de vivienda, el 
sentido metafárico de hogar, familia, estirpe (Casa de David), zo- 
na donde se ejerce un dominio o influjo, Casa de Dios, es decir, el 
santuario. 

El simbolismo del templo expresado en esta palabra casa se 
desarrolló más tarde en respuesta a las demandas de una situación 
particular, en la que había un elemento de gran fuerza para el cri- 
ticismo del templo. 

b) «h1k»: Tr, andar, caminar. Término que en Qumrán se refie- 
re a la dimensión espiritual de la vida de la Comunidad en confor- 
midad con la Ley y también al orden externo que caracterizaba la 
amistad divina. 
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c) «yhd»: Unirse, unión, comunidad. Propiamente la comuni- 
dad de los tiempos presentes en contraposición a «'dh», comuni- 
dad de los tiempos futuros, del fin de los tiempos. El paralelismo 
existente entre «yhdygw» fenicio y su traducción como «to koi- 
non» en sentido sociológico o como término sociológico para una 
«koinon» sociológica privada se funda en el empleo de un núme- 
ro de expresiones de la asociación de Qumrán, que revelan defini- 
tivamente influencias extranjeras o más concretamente griegas y 
egipcias (1QS 8: 5; 8:8-9 ; 5:6). 

d) «'st yhd»: Consejo de la Comunidad. Se halla esta expresión 
unas diez veces en los textos. Es difícil el determinar si se refiere 
a un grupo particular o a toda la Comunidad. Hay textos que pue- 
den interpretarse de las dos maneras y otros que sólo de una de 
ellas. 

e) «ysd»: Base, fundamento, institución. Los rabinos la usaban 
frecuentemente para: 1) Indicar la base firme de la Ley, 2) se re- 
fiere también a la base del altar, 3) base del templo, objeto de una 
amplia información. 

f) «kpr»: Cubrir, expiar. Verbo expresado con la frase Ebel 
Yavé, refiriéndose en el AT a la actividad expiatoria de los sacer- 
dotes. 

g) «qwdsh»: Santo. Cuando en 1QS se usa con artículo 
significa santuario, aludiendo con ello a la interpretación de 
Qumrán como la asociación de los santos. Según Dombrowsky, 
«hgwd sh» aplicado a un grupo social es la representación hebrea 
del «to ieron». 

h) «smh»: Raíz, germen. En el judaísmo posterior este término 
describe frecuentemente al Mesías real que viene, es un término 
mesiánico y es individual en su aplicación. Aparece en 4QF1 1:11 
y 4QPB solamente. En CD 1:4 sig. aparece bajo la forma «ysmh». 

i) Piedra «lizos»: Término cristológico importante en los 
Evangelios para la inteligencia del simbolismo del templo. Jesús se 
considera a sí mismo como la piedra escogida por Dios, la Piedra 
angular, la Piedra rechazada. Esta última frase se funda en un tex- 
to del judaísmo posterior en relación con la figura del Ebed Yavé, 
pero quizá se hallase esa misma idea ya en tiempos de Jesús. 

j) Sekinah: El término de la reflexión de que donde está el nom- 
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bre de Yavé, Dios está presente de una manera especial, será en el 
judaísmo, la noción de la sekinah = la habitación, que quiere ex- 
presar, sin disminuir en nada de su trascendencia, la presencia glo- 
riosa de Dios en medio de Israel. 

El estudio sobre el Templo se puede abordar de tres maneras: 

a) Arqueológicamente: La mayor parte de los diccionarios bí- 
blicos o de historia de las religiones tratan de este punto de vista y 
muy por extenso, según el plan de cada autor. Igualmente estudian 
el Templo desde el punto de vista histórico en el mismo artículo. 

b) Funciones del Templo: Especialmente se refiere al próximo 
Oriente (Egipto, Mesopotamia, Siria y Palestina). 

c) Simbolismo del Templo: Dentro de este estudio general el 
simbolismo en Qumrán, como lo ha hecho Gártner. 

Los hebreos de la época patriarcal no conocían templo, si bien 
tenían lugares sagrados donde invocaban a Dios, el nombre de 
Yavé, tales como Betel (= Casa de Dios), Bersabée, Siquem, etc., 
donde Dios reside y se manifiesta a su pueblo. 

Cuando surge el Templo se convierte no sólo en el lugar del 
culto legítimo sino en el centro de toda la vida religiosa de Israel, 
de la administración de la justicia, en asilo, archivo, tesoro. Pero al 
tiempo se tiende a la espiritualización del mismo. Esto particular- 
mente se da en la literatura apócrifa y en las especulaciones rabí- 
nicas sobre la sekinah. 

El templo es la casa de Dios. Cuando Salomón pronuncia en el 
día de la dedicación un breve poema al templo, dice que ha cons- 
truido una morada, una residencia donde habites para siempre (1 
R 8:13). Esta fe en la presencia de Yavé en su templo es la razón 
del culto que se celebra allí y de las iniciativas de los fieles. La se- 
guridad de que Dios residía en el templo, la devoción a la casa de 
Yavé o alos atrios de la casa de Yavé se expresa frecuentemente en 
los salmos, vinculados evidentemente al culto. 

El templo estaba construido, pues, como una residencia, una 
habitación. Hay que distinguir bien esta habitación de Dios de su 
presencia ocasional. Pero la idea de la presencia de Dios mismo se 
corrige en el sentido de la habitación del nombre de Dios, que es 
garantía de su presencia real. 

A pesar de ese apego al templo material de piedra, una nueva 
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corriente de pensamiento empezaba a afirmarse desde la época 
profética. Las amenazas de Jeremías contra el templo (Jr 7), la des- 
trucción del edificio y sobre todo la experiencia del exilio, contri- 
buyeron a poner en evidencia la necesidad de un culto más espiri- 
tual que correspondiera a las exigencias de la religión del corazón, 
recomendada por el Deuteronomio y Jeremías. 

Parece que tenemos motivos para interpretar algunos textos de 
Daniel en este sentido, como lo ha hecho ver A. Feuillet. 

También la interpretación espiritualizada del templo la halla- 
mos en Filón y Josefo. 

En el Libro de Enok hallamos la expectación apocalíptica de un 
templo mejor y una insatisfacción por la forma presente y pobre 
del templo, en comparación con el ideal deseado. 

En los Testamentos de los XII Patriarcas se individualiza la 
idea. Vamos a ver ahora el simbolismo del templo en Qumrán. 

La existencia de la Comunidad fue el producto de muchas 
causas, pero la más importante fue la profanación del Templo con 
motivo de haber tomado el sumo sacerdocio una familia no tra- 
dicional. 

Existía cierta relación desde el principio entre la Comunidad de 
Qumrán y el templo y su sacerdocio, de donde se deducen las se- 
mejanzas que hay entre las ordenanzas e ideales de la Comunidad 
y la de los sacerdotes del templo. Si, pues, había fallado la santi- 
dad del templo, había que buscar otro centro de santidad y este lo 
hallaron en Qumrán. Parece darse a entender por los textos que los 
fundadores de la Comunidad de Qumrán procedían del templo y 
de la agrupación de los sacerdotes del mismo. Creían representar 
la línea realmente sacerdotal - los hijos de Sadok - y creían que el 
culto y la santidad requeridos habían degenerado. De ahí que ante 
la profanación del oficio de sumo saceredote por los Macabeos se 
dirigen fuera del culto oficial de Israel y de su centro espiritual. 


HI. NUEVO TESTAMENTO Y QUMRÁN 


No cabe duda de la íntima relación existente entre el NT y 
Qumrán en lo referente al simbolismo del templo. Para verlo espi- 
garemos algunos textos de las Epístolas de San Pablo y de los tex- 
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tos de Qumrán y los confrontaremos. No es un estudio exhaustivo. 

En / Corintios nos dice $. Pablo: Somos cooperadores de Dios. 
Somos campo de Dios, edificio de Dios... ¿No sabéis que sois tem- 
plo de Dios y el espíritu de Dios habita en vosotros? Si alguno des- 
truye el templo de Dios, Dios le destruirá a él. Pues el templo de 
Dios es santo, que sois vosotros (1 Cr 3:9, 16-17). 

Está Pablo hablando de la obra de los Apóstoles, comparándo- 
la con la edificación de su casa, del templo. La Comunidad de 
Corinto la describe como un edificio espiritual, un edificio para 
Dios, para que Dios habite en él. Aquí propiamente se refiere a los 
individuos en particular. Naos, templo, significa, en este pasaje la 
parte más íntima del santuario donde habitaba la divinidad. La ra- 
zón del empleo de «naos» en vez de «ieron» es que este vocablo 
significa el templo en conjunto y el primero el santo de los santos. 
Al identificar al individuo con el templo le exige, por la misma ra- 
zÓn, la máxima pureza, limpieza. Este texto realmente ha de ser 
completado en lo referente a la colectividad con 2 Cr 6:14-17: No 
os unáis en yugo heterogéneo con los infieles. ¿Qué participación 
entre la justicia y la iniquidad? o ¿qué comunicación entre la luz 
y la oscuridad?, ¿qué harmonía de Cristo con Belial? o ¿qué par- 
te entre el fiel y el infiel?, ¿qué acomodo del templo de Dios y los 
ídolos? Pues somos templo del Dios vivo. Así dijo Dios: Habitaré 
y caminaré con ellos y seré su Dios y ellos serán mi pueblo. 

Es el testimonio más claro de las epístolas paulinas sobre la 
idea de los cristianos como templo, pero al mismo tiempo, como 
veremos, el más semejante en su terminología teológica con 
Qumrán. Tanta es la semejanza que alguien supone que este pasa- 
je del 2Corintios es de un esenio, y que ha sido introducido en la 
Epístola posteriormente. Al preguntar: ¿qué acomodo del templo 
de Dios y los ídolos?, quiere indicar que los cristianos son el ver- 
dadero templo de Dios, apartado de los no creyentes. Aparece aquí 
la idea de que la presencia de Dios (sekinah) ha pasado del templo 
de Jerusalén al nuevo templo de Dios, la iglesia cristiana. No se re- 
fiere Pablo a los ídolos en concreto, sino a lo que representaban, a 
su símbolo; luego de igual manera se trata del templo. Quiere ar- 
gumentar a base del AT, pero lo hace con el método típico de su 
época y particularmente de Qumrán. Lo cita según el sentido y lo 
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aplica al momento actual. Además de la idea de la pureza hay otra 
complementaria, que es la de separación de los infieles e impuros. 

En ambos textos y en otros más hallamos el común denomina- 
dor: El templo de Jerusalén y su culto han sido reemplazados por 
una comunidad llena de fe. 

Los puntos comunes entre 1 Corintios y 2 Corintios son los si- 
guientes: 

a) Énfasis que pone Pablo en la identificación de la comunidad 
con el templo de Dios. 

b) De la identidad de la comunidad con el templo, deduce que 
el Espíritu de Dios habita en ella, lo que encierra en sí la idea de 
que la sekinah del Señor ha pasado del templo de Jerusalén a la 
iglesia. 

c) De ahí deduce también la santidad que han de tener. Si re- 
presentan al templo, los cristianos, la comunidad, ha de ser santa. 

d) Esta santidad como corolario exige pureza. Debemos apar- 
tarnos de los que tratan de destruir el templo de Dios. 

Veamos a continuación unos textos de Qumrán íntimamente re- 
- lacionados con los dos textos de Pablo principalmente: 

1058 2:11-21: Maldito sea quien ingresa en la Alianza, con los 
ídolos de su corazón ... Es una cita exacta de Dt 28:18-20, pero 
la expresión actual está tomada literalmente de Ez 14:7 que cla- 
ma contra los de la casa de Israel que llevan sus ídolos en sus co- 
razones. 

10H 4:15-16a: Merodean en la obstinación de su corazón y te 
buscan entre los ídolos. Y se ponen ante la emboscada de su per- 
versión y se van a buscarte en la boca de los profetas de mentira 
... Cita de Ez 13:9: Y mi mano descargará sobre los profetas de vi- 
siones vanas y de mentirosas adivinaciones, cuya cita es una alu- 
sión a Ez 14:9: Y cuando cayere el profeta en error y hablare fal- 
so, yo, el Señor, he dejado que se engañase aquel profeta. 

Varias veces en Jeremías y en el S 80:13 se habla de la perver- 
sidad de corazón. En Qumrán se reprueba con frecuencia esta obs- 
tinación. También Jesús hace el mismo reproche a los fariseos. Al 
hablar de los ídolos y decir que te buscan entre (ellos) no podemos 
creer que se trata de idólatras ya que buscan a Dios, quizá apunte 
el escriba a una situación semejante a la que se describe en CD 
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4:15-5:15 (se habla de la profanación del santuario entregándose a 
los tres lazos con que Belial los ató). 

Tenemos en el texto comentado el elemento de separación de 
los enemigos, de los impuros. 

10 14 fragmentos 8-10:1-9: ... Su explicación se refiere al ... 
sencillos. Y ¿cuáles son los lugares altos de Judá? ¿No es 
Jerusalén? ¿Cuál es la flor aquella que ... y a todos los que se 
ofrecen para ser agregados a los elegidos de Dios, practicando la 
Ley en el Consejo de la Comunidad que se salvarán en el día del 
juicio ... y lo que dijo: Y voy a hacer de Samaría una plantación en 
el campo, una tierra de viñas. Yo haré rodar sus piedras al valle. 
¿Yo dejaré al descubierto sus fundamentos? Todas sus estatuas ... 
(Seguimos la interpretación propuesta por J, Carmignac) 

En este pasaje vemos una actitud muy fuerte del criticismo de 
Qumrán contra la Jerusalén oficial y se la compara con Samaría y 
en la interpretación hecha por el escriba se deja ver cómo la 
Comunidad es para él el verdadero Israel. 

La profecía es aplicada a una situación histórica semejante a la 
de 1IQpHab. Más aún las líneas 2-5 recuerdan palpablemente 
1QpHab 12: 1-5. 

Tenemos aquí otro de los elementos sobre el simbolismo del 
templo: El Paso del Templo de Jerusalén a la Comunidad de 
Oumrán. 

10M 2:1-14: Los jefes de los sacerdotes en número de doce, 
después del sumo sacerdote y su segundo, deberán prestar ser- 
vicio perpetuamente delante de Dios, y los veintiséis jefes de las 
facciones servirán en sus facciones; después de ellos, los jefes 
de los levitas en número de doce, para servir perpetuamente, 
uno por tribu, y los jefes de sus facciones servirán cada uno en 
su puesto. Los jefes de las tribus y de los padres de la congre- 
gación, después de ellos, serán designados perpetuamente para 
las puertas del santuario, y los jefes de sus facciones con sus 
alistados serán designados para sus fiestas, sus neomenias, los 
sábados y todos los días del año, pasados los cincuenta años o 
más. Los primeros serán designados para los holocaustos y los 
sacrificios para preparar un perfume agradable a Dios, para 
expiar en favor de toda su congregación y para saciarse delan- 


115 


te de Él perpetuamente en la mesa de su gloria. Todos los se- 
gundos deberán estar de servicio en el tiempo del año de la re- 
misión y en los treinta y tres años restantes de la guerra. Los 
hombres célebres llamados a la asamblea y todos los jefes de los 
padres de la congregación escogerán en su lugar hombres de 
armas para todos los países de las naciones: entre todas las tri- 
bus de Israel, prepararán en su lugar hombres de armas para 
partir al ejército, en proporción de los alistamientos de la gue- 
rra, año por año; pero en los años de remisión no prepararán a 
nadie para ir al ejército, pues es un sábado de reposo para 
Israel. En los treinta y cinco años de servicio la guerra será pre- 
parada, durante seis años, y toda la congregación junta la pre- 
parará, pues la guerra por etapas durará los veintinueve res- 
tantes. En el primer año combatirán contra Arám-Naharaim; en 
el segundo contra los hijos de Lud; en el tercero combatirán 
contra el resto de los hijos de Aram, contra Uz, Hul, Togar y 
Masa, más allá del Éufrates; en el cuarto y quinto contra los hi- 
jos de Arfaxad; en el sexto y séptimo combatirán contra todos 
los hijos de Asur y de Persia y Oriente hasta el gran desierto; en 
el octavo contra los hijos de Elán; en el noveno contra los hijos 
de Ismael y Qetura; en los diez años siguientes, la guerra se 
subdividirá contra todos los hijos de Ham según sus clanes en 
sus habitaciones; y los diez años restantes se dividirá contra to- 
dos los hijos de Jafet en sus habitaciones. 

La dificultad para interpretar este texto estriba en no saber si 
se refiere a la reverencia del templo en el futuro, después que la 
comunidad haya conquistado a todos sus enemigos, reedifique y 
purifique el Templo o si es una descripción simbólica del culto 
actual de la Comunidad. 

Se trata aquí de la división de la clase sacerdotal en grupos 
para el servicio del Templo, designación del oficio, celebración 
de fiestas y ofrecimiento de sacrificios. Se habla de la mesa de la 
gloria, e. d., del altar del Templo. Se ve por todo el pasaje que 
Qumrán no había roto completamente con el Templo de 
Jerusalén y su culto oficial al menos en un principio. Esperaban 
con ansiedad el restablecimiento de una Liturgia conforme a su 
interpretación de la Ley. Al obrar así rechazan el culto del 
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Templo actual de Jerusalén, convencidos de que el culto era fal- 
so y el templo había sido profanado. 

10M 12:1-13: Se sugiere en este pasaje la idea de la lista de los 
santos (los difuntos), escritos en los libros de los cielos. Dios vive 
entre los suyos, los santos. Se compara la habitación de Dios en 
los cielos con la misma dentro de la Comunidad. Hay un parale- 
lismo sinónimo entre los cielos y la habitación, morada santa y ha- 
bitación de tu gloria. 1Q 32; 2Q 24; 5Q 15 son fragmentos de un 
texto designado con el nombre de Descripción de la nueva 
Jerusalén. Ha sido hallado en varios ejemplares y en distintas cue- 
vas de Qumrán: Es un escrito litúrgico inspirado por el Templo de 
Jerusalén y que imita la visión de los últimos capítulos de 
Ezequiel. También describe una visión apocalíptica dirigida por 
un guía que lleva en su mano una vara para medir. Se refiere tal vi- 
sión al Israel ideal de los tiempos mesiánicos. Todo ello confirma 
la preeminencia del sacerdocio de la secta y su interés por el cul- 
to. Quizá en esta visión se quiera identificar al Templo con su 
Comunidad. 

40F]1 1-17: Se apunta que la Comunidad es el único templo es- 
catológico. Se da gran importancia a la santidad, a la pureza y a la 
cualidad eterna del mismo. 

La primera parte del manuscrito es una exposición de 2 Sm 
7:10-14, en la que Natán profetiza a David sobre la construcción 
de una casa, empleando este vocablo, en dos sentidos: En el de ha- 
bitación para Dios y dinastía. Esto concuerda perfectamente con 
40 Florilegio. Se interpretan los textos refiriéndose a la casa 
(= templo) que Yavé establecerá en los últimos días. Tal no es otra 
que la Comunidad. 

Por la importancia del texto permítasenos comentarlo breve- 
mente. 

1-3. El enemigo no lo provocará más y el hijo de la perversidad 
no le volverá a maltratar como en el pasado, después del día en 
que Yo delegué jueces para mi pueblo Israel (2 Sm 7:10-1 la). Es 
la casa que subsistirá (?) hasta el final de los días, como está es- 
crito en el libro de Moisés: Tus manos, oh Señor, han edificado el 
santuario; Yavé reinará eternamente y para siempre. 

Al citar la profecía de Ezequiel recuerda el canto de Moisés y 
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de los hijos de Israel de Ex 15:17-18, cuya terminología tiene pa- 
ralelos con el simbolismo empleado en 1QS 8-9, combinando la 
plantación, la montaña del Señor y el templo. 

4. Es la casa en la que no entrará nunca ni el Amonita, ni el 
Moabita, ni el bastardo, ni el inmigrante, ni el huésped, pues su 
Santo está allí. 

No podrá entrar ningún extranjero, ningún infiel, pues su 
Santo, e. d., Dios, el Santo de Israel habita allí. 

5-7a. Perpetuamente, constantemente mirará por ella, y los ex- 
tranjeros no la devastarán jamás, como han devastado en el pa- 
sado el santuario de Israel a causa de sus pecados. Ha determi- 
nado construir un santuario de hombre, donde se le ofrecerá 
incienso en su presencia, las obras de la Ley. 

El nuevo templo es eterno y puede recibir constantemente las 
promesas de Dios, pues es santo y no puede ser corrompido por el 
pecado. La fórmula «mgdsh 'dm» no se emplea en el AT aplicada 
al templo. Puede significar un santuario humano, de hombres o un 
santuario hecho por mano de hombres. Aquí el escriba quizá in- 
cluyera los dos significados. Carmignac rebate a Yadin, quien tra- 
duce así: Un santuario entre los hombres, pues no usa el texto la 
preposición entre. Lohse, y Gártner siguen a Yadin, mientras 
Michelini sigue a Carmignac. Allegro traduce un santuario hecho 
por el hombre, pero no explica el por qué. Se apunta la idea de la 
espiritualización del sacrificio por la frase final del versículo. 

7b-10. Lo que dijo a David: Yo te concederé el descanso de to- 
dos tus enemigos (Sm 7:11b), esto es, les dará el descanso de to- 
dos los hijos de Belial, que tratan de hacerlos caer para extermi- 
narlos y ... en la medida en que entren en la maquinación de 
Belial, que consiste en hacer caer a los hijos de la Luz y para me- 
ditar contra ellos proyectos inicuos, a fin de que se sometan a 
Belial en su inicua aberración. 

Habla de la destrucción de los enemigos de David, los hijos de 
Belial, quienes luchan contra los hijos de la Luz y termina anun- 
ciando la construcción de una casa y la erección de un linaje, am- 
bos eternos (en el v. 10). 

11-13. Yo seré para él un padre y él será para MÍ un hijo, Q Sm 
7:11c-14a). Es germen de David, que se levantará con el buscador 
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de la Ley que ... en el fin de los días, como está escrito: Yo ende- 
rezaré la cabaña caída de David. Es la cabaña caída de David la 
que levantará para salvar a Israel. 

Este texto como todos los de Qumrán de tal tipo es altamente 
complicado. Hay comentadores que creen habla el escriba aquí de 
dos Mesías: Uno de David y otro el Intérprete de la Ley. Se apo- 
yan para esta afirmación en textos más claros. Notemos sin em- 
bargo que existe en Qumrán un fenómeno frecuente y es el del 
contenido de los símbolos mesiánicos que oscilan entre un Mesías 
colectivo y otro individual. También se nota la misma oscilación 
en el AT y en el judaísmo posterior. 

Gártner señala tres frases en este texto: «smh dwyd-dwrs 
htwrh-swkt dwyd». 

«smh dwjd». Germen de David. Se sugiere que es un símbolo 
representativo, de la Comunidad. Esta crece bajo la dirección o 
guía del intérprete de la Ley. Jonge advierte que la interpretación 
colectiva de la expresión «smh dwyd» es interesante, pero no con- 
vincente en vista del uso de la expresión en el AT para indicar un 
reino davídico futuro. 

«dwrs htwrh»: Gártner traduce el intérprete de la Ley, 
Carmignac el investigador de la Ley. La expresión proviene de 
Esdras 7:10 o del Ec 32:15 y la volvemos a hallar en 1Mb 14:14, 
Jb 1:12 y CD 6:7 ; 7:18. Quizá sea la de H 21:20. Equivale al hom- 
bre celoso en el servicio, de Dios y la práctica de la Ley. ¿Se re- 
fiere al que ha de conducir espiritualmente a la Comunidad? 

«swkt dwyd»: Cita de Am 9:11. También la hallamos en H 
15:16-14. Explicación de Bienaventurado el que no camina en la 
asamblea de los impíos. Interpretación de esta palabra: Los que se 
apartan del camino de los impíos. 

Es un comentario del S 1:1 en el sentido de la necesidad de 
apartarse de los malvados. Se alaba a los que obran según los ca- 
minos del Señor y se dejan guiar por Él. 

15. Es lo que está escrito en el profeta Isaías para el fin de los 
días: Sucedió que con mano firme me apartó de caminar por el ca- 
mino de este Pueblo. 

En 11QMelch 1:15 se halla una fórmula parecida: Este es el 
día del ... sobre el que dijo para el fin de los días por medio de 
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Isaías el profeta ... 

16-17. Son aquellos de los que escribió en el libro del profe- 
ta Ezequiel, que no se mancillarán jamás con sus ídolos. Son los 
hijos de Sadok, los investigadores de su Comunidad ... 

Cita de Ez 37:23 o quizá de Ez 44:10, como quieren Allegro, 
Dupont-Sommer y Vermes. Se consideraban los descendientes de 
Sadok y como verdaderos sacerdotes, opuestos a los sacerdotes 
macabeos. 


TI CONCLUSIONES 


De todos los textos que acabamos de comentar podemos sacar 
las siguientes conclusiones: 
1. Las profecías se refieren no al Templo de Jerusalén, sino al 
grupo de personas santas que constituyen el nuevo templo. 
2. Se prohibe a ciertas personas el pertenecer a la congrega- 
ción de Dios; lo mismo ocurrirá al fin de los tiempos. 
3. Las mismas reglas necesarias para el servicio del templo son 
necesarias para ingresar y pertenecer a la Comunidad. 
4, Se aplica con toda rigidez la necesidad de la exención de 
mancha en los sacerdotes. 
Comparando con $. Pablo, vemos que Qumrán y el Apóstol 
coinciden en lo siguiente: 
a) Necesidad de la pureza para no profanar el templo de Dios. 
b) Creencia de que Dios ha venido a habitar con ellos (cristia- 
nos o Comunidad de Qumrán). 
Esto no ha sido más qué un bosquejo de lo que significa el tem- 
plo para Qumrán y sobre todo para Jesús y la primitiva Iglesia. 
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CAPÍTULO XII 


Melkisedeq 


Los textos en Qumrán en que se menciona a Melkisedeg han 
dado gran actualidad a esta figura misteriosa *. 

La primera tarea que se nos presenta es la de averiguar los lu- 
gares bíblicos que mencionan directa o indirectamente a este per- 
sonaje. 


Melkisedeq en el Antiguo Testamento. 

Los lugares del AT en que se nombra al sacerdote Melkisedeg 
son: Gn 14:18-20, S110 y S76:3. 

Expondremos brevemente cada uno de los pasajes citados. 

Gn 14:18-20.- Y Melkisedeq, rey de Salem, sacó pan y vino; co- 
mo era sacerdote de El-Elyon, bendijo a Abram, diciendo: Bendito 
Abram de El-Elyon, el creador de los cielos y la tierra, y bendito 
El-Elyon, que ha puesto a los enemigos en tus manos. Y pagó diez- 
mos de todo. 

Estos versículos interrumpen la historia del encuentro de 
Abraham con el rey de Sodoma. No existe ninguna razón para eli- 
minarlos como adición posterior. Examinando el texto, más bien 
parece una saga poética independiente de carácter tan antiguo co- 
mo el mismo Génesis 14. 

Se ha propuesto que Melkisedeq sería el héroe de esta saga o al 
menos de los versos aquí citados y que con el propósito etiológico 
de señalar a Abraham pagando el diezmo al sacerdote-rey de 
Jerusalén sería un «ieros-logos» del santuario de Jerusalén. En el 
texto que nos ocupa, el v. 20 es bastante complicado y san 


3 EMERTON, J. A., Melchizedeh and the Gods: Fresh Evidence for the Jews 
Background of John 10:34-36. Journal of Theological Studies 17(66)399-401. FITZM- 
YER J. S., Now This Melchizedek. The Catholical Biblical Quarterly 25(63)305-321. 
MEYER, R., Melchizedek von Jerusalem und Moresedeh vom Qumran. Vetus 
Testamentum Studies 15(66)228-239.- YADIN, Y., A note on Melchizedeh and Quinran, 
Israel Exploration Journal (65)152-154. 
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Jerónimo lo enredó más aún al decir que cualquiera de las inter- 
pretaciones siguientes, si fue Abraham o si fue Melkisedeg el que 
pagó los diezmos, es válida. 

Modernamente la cuestión se resuelve en favor de que fue 
Melkisedeg el que pagó los diezmos a Abraham. La razón está 
en que el último verbo «pagó» no tiene sujeto, y por tanto se so- 
breentiende el del verbo precedente. Se explica diciendo, que 
Melkisedeq era un rey aliado o, mejor, tributario de Abraham. 

Sin embargo, Hb 7:2 y 1QGn ar 22:17 dicen lo contrario. 

Salmo 110 

No todos los autores están concordes en asignar carácter me- 
siánico al salmo que nos Ocupa, pero es unánime el sentir de todos 
sobre la realeza del mismo. Algunos, como Rowley, llegan a hacer 
de David un sucesor de Melkisedeg. 

La conexión de la dinastía davídica con la ciudad de 
Melkisedeq hace pensar en la composición del salmo en la época 
de David o Salomón. 

Uno de los versículos de más difícil interpretación del salmo es 
el v. 4, cuya frase enigmática « aldibrati Malki-sedeq» no está aún 
descifrada satisfactoriamente, aunque convienen todos en el senti- 
do no hereditario de la misma. La Vulgata traduce secundum ordi- 
nem Melkisedeq, pero más bien tiene sentido causativo a causa 
de. 

Recientemente, dice De Vaux, se ha insinuado que este versí- 
culo no se dirigía al rey, sino al sacerdote, que el rey entronizaba, 
VV. 1-3, y confirmaba en su función; y que estas palabras se diri- 
gían originariamente a Sadog. La hipótesis es interesante, pero 
no parece estar suficientemente probada ”. También podría enten- 
derse así: Significaría que el rey es sacerdote, pero a la manera 
como secreta que había sido Melkisedeg. 

Salmo 76:3 

Hace relación a Gn 14:18-20. Se refiere a Melkisedeg, que es 
sacerdote de El-Elyón y al mismo tiempo rey de Salem, que algu- 
nos identifican con Jerusalén. Salem es la designación arcaica y 
poética de Jerusalén. La LXX, según su costumbre, no transcribe 
el nombre, sino que lo traduce: «en eirené», que la Vulgata tradu- 


” Instituciones del AT, p. 168. 
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ce in pace, indicando, sin duda, la calma religiosa que exigía la ha- 
bitación de Yavé. San Jerónimo, a pesar de ello, tradujo, in Salem. 


Melkisedeq en el Nuevo Testamento. 

Por lo que se refiere al NT no hallamos el nombre y designa- 
ción de Melkisedeq más que en Hebreos 5:6-10; 6:20; 7:1-28. 

Hay un hecho curioso en Hebreos y es la preeminencia dada 
por el autor de la epístola a Melkisedeg. 

Yadin formulaba en 1958 la siguiente pregunta: ¿Cómo y por 
qué usó el escritor de Hebreos el nombre y persona de Melkisedeq 
como tema principal de su epístola? *. 

Posteriormente corrigió: Desde que Melkisedeg fue considera- 
do como disfrutando de una posición celeste, como ejerciendo un 
cargo activo y salvador escatológico (sobre todo en la teología de 
Qumrán), el autor de Hebreos le escogió deliberadamente para 
comunicar más intensamente su visión de la única posición de 
Jesús: Como precursor entró Jesús por nosotros, según el orden 
de Melkisedeg fue hecho pontífice para siempre (Hb 6:20) *. 

En Hb 5:6-10 hace una comparación entre Cristo y Melkisedeq 
para demostrar la superioridad de aquel, fundada no tanto en el sa- 
crificio del pan y del vino, cuanto en carecer de genealogía, con- 
traponiendo su sacerdocio al levítico. 

Y por fin Hb 7:1-28. Comparación extensísima entre ambos 
personajes, llamada por Spicq el punto culminante del argumento 
de la epístola *. 

Brevemente hemos visto la importancia que se da a Melkisedeq 
en la Sagrada Escritura. Otros temas interesantes son el estudio de 
la etimología, la cita del nombre en documentos extrabíblicos, la 
tradición judeo-cristiana, y, particularmente, la significación de 
Melkisedeq en Qumrán, de los que nos ocupamos en el capítulo si- 
guiente. 


* Scripta Hierosolymitana 4(58)44. 
* Israel Exploration Journal 15(65)154. 
“ L'épitre aux Hébreux. 
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CAPÍTULO XI 


La nueva figura de Melkisedeg 
(11QMelch = 11Q13) 


Presentación 

La misteriosa figura del Sumo Sacerdote del Dios Altismo del 
Génesis atrae continuamente la atención *. Tratamos de llegar al 
fondo de la cuestión. Hasta el momento no poseemos datos con- 
cretos para despejar la gran incógnita del problema. Sin embargo, 
Qumrán parece quiere ayudar a descorrer un poco el velo. El do- 
cumento que es motivo de este capítulo ha sido ampliamente estu- 
diado por qumranólogos de prestigio. 

Dado el interés que ha suscitado desde antiguo Melkisedeg no 
estará demás hacer un breve resumen de esta larga cadena de tes- 
timonios. 

AT, NT, Apócrifos, Qumrán, Josefo, Filón, Tradición judía, 
Santos Padres y Liturgia pasarán rápidamente ante nuestra vista 
para centrar el documento en cuestión. 

Lo que el AT y NT nos dicen sobre nuestro personaje lo tene- 
mos en Gn 14:1.8-20; S110; S76:3; Hb 5:6-10; 6:20; 7:1-28. Todos 
los textos hacen referencia al texto primero del AT. 

En los Apócrifos hallamos citado a Melkisedeq en Asunción 
de Moisés 6:1 (actualmente llamado Testamento de Moisés); 
Jubileos 32:1, Testamento de Leví 8: 4-15. En el primero de estos 
apócrifos se nos dice que surgirá un sacerdote del Dios Altísimo. 
R. H. Charles explica el texto refiriéndolo a los Macabeos, espe- 
cialmiente a Simón, al que se aplica el S110. En el libro de los 
Jubileos se nos vuelve a decir casi lo mismo: Y presagió aquella 
noche en Betel, y soñó Leví que le habían ordenado y hecho el sa- 
cerdote del Dios Altísimo, a él y a su hijo por siempre ... También 
el Testamento de Leví viene a decir lo mismo: Y su presencia «pa- 


“ Véase el capítulo anterior. 
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rousia» fue amada como profeta del Altísimo... 

Filón y Josefo respectivamente en Legum allegoriae, 1, 25- 
26, 79-82 y Guerra judía 6:438, Antigúedades judías 16:162 nos 
presentan a Melkisedeg como símbolo del Logos (Filón) y como el 
fundador de la dinastía de los Cananeos, llamado en su lengua 
materna Rey justo (Josefo) e igualmente los Targums posteriores 
lo denominan Rey justo. 

Los judíos de Palestina trataban de precisar el oficio del Gran 
Sacerdote, rey de Salem, y lo hacen intervenir en el Drama mesiá- 
nico, aunque otros no son partidarios de ello. 

Según la Sukka 52b leemos: Está escrito en Zacarías (2:3): El 
Eterno me mostró cuatro obreros. R. Hanna bar Bizna dice en 
nombre de R. Simón el Hasid: Estos cuatro obreros son: El Mesías 
hijo de David, el Mesías hijo de José, Elías y Melkisedeq. Esta 
aserción de R. Simón es interesante sobre todo porque no se trata 
de un juego exegético de palabras fundado en la existencia de la 
palabra obrero aplicada sin más a estos cuatro personajes. R. 
Simón al participar del sentir común de los rabinos de que el pa- 
saje de Zacarías se refiere a los tiempos mesiánicos desea deter- 
minar cuáles son los cuatro obreros y por eso ha escogido necesa- 
riamente personajes que la creencia general hacía intervenir en la 
época mesiánica *, 

En Qumrán además del documento que nos ocupa hallamos 
vestigios de Melkisedeg en 40 Florilegio (40 174) y en 10 
Génesis Apócrifo Arameo 22:13-17. El primero de los textos cita- 
dos es paralelo en su ideología a 110 Melch. En el segundo se 
vuelve al relato del Génesis con un midrash. 

Los Santos Padres se hacen eco de la tradición judía. Citemos 
algunos nombres entre otros: Cipriano, Ambrosio, Agustín, 
Justino, Tertuliano, Clemente de Alejandría, Jerónimo, Epifanio. 
Entre estos escogemos el testimonio de Jerónimo en su Epístola 
73,2: ... en el frontispicio del Génesis di con la primera homilía de 
Orígenes, acerca de Melquisedec, en la que a vuelta de múltiple 
discusión, viene a parar en que Melquisedec es un ángel y, casi 
con los mismos argumentos que emplea tu autor en favor del 
Espíritu Santo, habla Orígenes de las potestades celestes. Me vol- 


“ G. BARDY, Revue Biblique 35(26)497. 
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ví a Hipólito, Ireneo, Eusebio de Cesarea, y Emesa, al mismo 
Apolinar, y a nuestro Eustacio, obispo de Antioquía, el primero 
que, con clarísima trompeta, tocó el arma contra Arrio y he com- 
probado que, por diversas argumentaciones y rodeos, las opinio- 
nes de todos estos vienen a parar al mismo cruce de caminos; 
Melquisedec había sido un hombre, natural de Canaán, rey de la 
ciudad de Jerusalén que se habría llamado primero Salem, luego 
Jebús y, por último, Jerusalén. No hay, dicen, que maravillarse se 
nos pinte como sacerdote del Dios Altísimo, sin relación con la 
circuncisión, ceremonias legales ni linaje de Aarón, pues también 
Abel y Enoc y Noé agradaron a Dios y ofrecieron víctimas; y en el 
libro de Job leemos haber sido este oferente de dones y sacerdote 
y que diariamente inmolaba víctimas por sus hijos *. Aún sigue 
largamente el tema de Melkisedeg en la Epístola citada de 
Jerónimo. 

En dos escritos gnósticos encontramos una pléyade de escritos 
alegóricos de los que lo único interesante que sacamos es el nom- 
bre de Paralampator que se le da. 

La figura de Melkisedeg va creciendo hasta la época patrística, 
a partir de la cual desciende su importancia, sino es en la liturgia 
de la Misa, que llega hasta el momento actual. En la Misa Romana, 
que hoy denominamos Canon 1 sigue nombrándose con las si- 
guientes palabras: ... el quod tibi obtulit summus sacerdos tuus 
Melkisedech (Missale Romanum, Canon ID). Tal fórmula es repro- 
ducción de la más arcaica del De Sacramentis: ...et quod Tibi ob- 
tulit summus sacerdos Melchisedech “. 

Después de esta visión rápida histórica, que partiendo de 
Génesis 14:8-20 llega a la liturgia del s. XX pasamos al estudio de- 
tallado del manuscrito de la cueva 11 de Qumrán, 1/0 Melch. 

Entre los documentos denominados de Qumrán se destaca el 
que el editor llamó Midrash escatológico de Qumrán sobre 
Melkisedeg. A partir de entonces, 1965, varios autores han tratado 
de valorar el manuscrito, comentándolo, traduciéndolo y aportan- 
do cada uno nueva luz sobre el mismo *. 

“ Bibloteca de Autores Cristianos 219, 692-693 


“ RICHETTI, M., Biblioteca de Autores Criatianos 144,360-361. 


* Cuando se nombra el editor nos referimos a A. S. Van der Woude, que es el autor de la 
editio princeps. 
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Traducción 

Como el fundamento lógico de todo trabajo es el texto mismo, 
damos a continuación en primer término la traducción de 11Q 
Melch, con las correcciones y sugerencias de J. Carmignac “: 


do 12 Lnoc.ci........... Según lo] que dijo: En 

glrano del JU DICO: suicida ns 13 [Según lo que 

dijo: ] Todo acreedor [debe perdo]nar la deuda que ha prestado [a 

su prójimo; no reclamará a su prójimo o a su hermano, pues ha 

proclamado la remisión 4 [para Dios *. Su interpretación para (?)" 

el fuJturo se refiere a los cautivos que [ ........... ] ha aprisionado 5 

[que el que está vestido de púrpura (?) Malki-sedeq 

O EE ION Malki-se]deq (?) que 6 les hará 

volver hacia ellos y proclamará para ellos la liberación ” al manu- 

mitir para ellos [... to]das sus iniquidades y [.....] esta palabra 7 

[.....] del siguiente jubileo .. [........ ] los que aceptan ” [......... 

det el ju]bileo décimo 8 para hacer la expiación en él ” sobre to- 

dos los hijos [(?) so]bre los hom[bres de] tu partido [y] la justicia 

de los [...] sobre [ell]os se está sus [.....], pues 9 es el tiempo del 

año de gracia para ” Malki-sedeq. [.......... ] los santos de Dios para 

el dominio del juicio, según ha escrito 10 sobre él en los cantos de 
] 20 : ss .. 7] 

David, que dijo: Dios [est]á en la Con[gregación de los santos ”,] 

en medio de los (seres) divinos juzgará ”. Y sobre esto nue[va- 

mente se ha] realizado 11: Vuelve ” en las alturas. Dios juzgará a 

los pueblos ”. Según lo que dlijo: ¿Hastá cuándo j]Juzga[réis? 

” Los guiones corresponden aproximadamente a las palabras hebreas que se sobreen- 

tienden. 

“ Pueden leerse dos textos distintos, los cuales comienzan idénticamente: Lv 25:13 y Lv 

27:24. El primer texto sería seguido de una interpretación en pocas palabras. 

* Cita de Dt 15:2. E 

“El signo (?) quiere decir que la palabra no es segura, se duda de su significado o de 

que esté en el texto. 

” Alusión a Is 61:1. 

” En esta laguna leemos algunas letras: después de siguiente: m [.....] los que aceptan py 

[.....] rym n(f.....]n. Algunas letras son dudosas p, r, y (primero). 

” En ese tiempo. 

” Alusión a ls 61:2. 

* El texto pone de Dios. La explicación, en el comentario a la l. 10. 

* Cita del S 82:1. EN ! 

* En las traducciones castellanas: Se sienta. Sin embargo, la Biblia de las Sociedades 


Bíblicas de 1964 trae : Vuélvete en alto (a tu trono). 
” Cita del S 7:8-9, 
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SéJIá ” 12 su interpretación se refiere a Belial y a los espíritus de 
su partido qu[e ................ ] en la[s falti[glas [(?)............ ] de 
Mesuquiel [........... 113 y Malki-sedeq [ ...].rá [.......... 1 los jui[cio]s 
de DI[OS ................... de la mano de Belial y de la mano de todos 
[los espíritus de] su partido 14 y en su auxilio (vendrán) todos los 
(seres) divinos de [..... els lo q[ue dijo ”: .............. tJodos los hijos 
de valor”. Y esta [gran] vi[sita] 15 es el día de[......... Según lo] que 
dijo [............. por] el profeta Isaías, que dij[o: Qué] bellos 16 so- 
bre los montes los pie[s] del mensaje[ro que a] nuncia la paz, del 
mensaljero del bien, que anuncia la salva]ción, que dice a Sión: Tu 
Dios es [Rey!]* 17, su interpretaición es: Los montes son ...] pro- 
fe[tas] [ue .....momomoooos ] a todo [... ... ] 18 y el mensajero es ell 
con]sagrado del espíri[tu] del que habla Danliel............. el mensa- 
jero] 19 del bien y el que anunc[ta la salvación] es aquel del que se 
ha e[scrilto, el cual[........... ¡AAA él (M)] hará com- 
prender todos los tiempos de 21 de la verdad [. 


a 128 Lecncinininonnaisosicccacsoo.] Ella se ha apartado de 
Beltal." 9 ella: ind tad ] 24 
A ] en los juicio[s] de Dios según está escrito: 
sobre ello: [El que dice a Silón: Tu Dios es Rey, Sión e[s] 25 
aii ] los que realizan la Alianza, los que se han apartado de 
ir [por el calmino] del pueblo *, y tu Dios es [....] 26 [................. ] 
Según lo que dijo: Haréis sonar la tromp[eta del clamor] en el 
ml[es] s[éptimo.] 


Comentario * 
1. 1 Sólo se perciben rasgos de letras. 
1. 2-4 Aquí, según Slomovic *, emplea el escriba la regla geza- 


* Cita del S 82:2. 

” Añadido al margen: por Moisés, que. 

* Sin duda se trata de una cita abreviada de Di 3:18. 

* Cita de ls 52:7. 

* Alusión a 1s 8:11. 

** En el comentario la 1. significa la línea del texto; !. c. = lugar citado; los números co- 
rresponden a las líneas del texto. 

* Toward an..., p.9n. 1. 
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rah shawah, usada por Hillel en su famosa discusión con los Bnei 
Beteirah *. Se cita sólo parte del versículo, pero se hace la inter- 
pretación de todo él. Hay una palabra base. En estas líneas la pa- 
labra base es «drwr» = libertad de Lv 25:1.3 e Is 61:1, pero com- 
pletado el Lv con el v. 10. 

1. 2 La fórmula «w'shr 'mr» de los pesharim tiene siempre co- 
mo sujeto a Dios o quien hace sus veces. La forma «mr» puede 
ser participio y también perfecto. Fitzmyer prefiere este último 
tiempo, pues de lo contrario hubiera escrito el escriba «'wmr», 
scriptio plena propia de Qumrán. 

En el año del jubileo. Introduce esta frase dos textos escriptu- 
rísticos distintos como se indica antes: Lv 25:13 y 27:24. 
Fitzmyer * se inclina por Lv 25. Carmignac discute ambas proba- 
bilidades y se inclina por la segunda. Aduce la razón de que en el 
texto que tenemos delante oscilan las líneas entre las trece y las 
diecisiete palabras. Escoger la primera cita equivaldría a no seguir 
una interpretación después del texto bíblico, sino dos textos segui- 
dos, cosa contraria al uso de Qumrán. Además las interpretaciones 
suelen ser normalmente más largas. Van der Woude * lo refiere a 
una posesión escatológica de la tierra santa al retorno de los cauti- 
vos, por lo menos este es el sentido que tiene para él la 1. 4. 

1. 3 El texto bíblico Dt 15: 2 y Lv 25: 13 relacionan el perdón 
del deudor con el año del jubileo. La LXX traduce en ambos tex- 
tos la palabra «"áfesis» por las hebreas «ywbl» = jubileo y 
«Shmih» = perdón, que según Van der Woude es el lazo de unión 
de ambos pasajes. 

la deuda que ha prestado. El Texto Masorético trae «msh ydw», 
el Pentateuco Samaritano «msh' ydw» y Qumrán por su parte 
«mshh yd». 

1. 4 Para Dios. Fórmula equivalente a en honor de Dios. Lo 
que han de perdonar ha de ser en atención a Dios. El Texto 
Masorético lee «lyhwh». Ha sido sustituido en la reconstruccáón 
por «l'l», dada la repugnancia de Qumrán a trascribir el 
Tetragrama Sagrado. 


“Toward an... p.Ón. 14. 
* Further Light....p. 32-33. 
“FITZMYER, Further Light..., p. 33. 
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para (?) el futuro. En hebreo «“aharit hay-yámim»*. La prepo- 
sición no es segura, podría ser para o en. Resulta difícil realmen- 
te la elección. En Qumrán se usa nueve veces «bet» y trece «la- 
med». Se refiere al fin del período del dominio de Belial y sus 
secuaces y al comienzo de la era nueva que inaugurará el 
Consagrado del esipíritu. La reconstrucción del texto se funda en 
10 pHab 2: 5-6 ; 4Q 162 columna 2:1 y 4Q 163 fragmento 4-7 co- 
lumna 2:12, 

a los cautivos. Posible alusión al retorno de la cautividad his- 
tórica, pero que aquí tiene un sentido del porvenir. Como se indi- 
ca arriba hay dos expresiones cautivos y ha aprisionado que hacen 
pensar en el texto de Is 61:1. 

L. 5 y más que el que está vestido de púrpura. Fitzmyer y Jonge 
siguen en la lectura a Van der Woude «wmnhlt». Carmignac ” ha- 
ce caer en la cuenta de que, por comparación de otros lugares del 
escrito, debe leerse «wmntlb» o «wmntl”». En el primer caso ten- 
dríamos una palabra que por distraccion fue escrita unida, cuando 
en realidad serían dos palabras: «wmnt lb» = y una porción del co- 
razón. En hebreo corazón puede significar metafóricamente ardor, 
entusiasmo, p. e. Gn 31:20. Por su parte, robó Jacob el corazón de 
Labán o como traduce Nácar-Colunga Jacob engañó a Labán. 
Según este sentido podría relacionarse con Is 61:1 citado inmedia- 
tamente antes y después de esta línea, en que se habla de los que- 
brantados de corazón. Pero parece debe orientarse la lectura hacia 
un derivado de la raíz «tl”», escribiendo «wmntl”». Tal raíz desig- 
na un insecto que produce la púrpura. De donde un participio niq- 
tal nos daría la traducción: Y, más que el que está vestido de púr- 
pura, Malki-sedeq. También podría leerse así: Y más el que está 
vestido de púrpura, Malki-sedeq ”. Hace Carmignac un comenta- 
rio sobre el simbolismo de la púrpura en la época helenistica y at- 
guye de ahí que este es el sentido más propio en la lectura que co- 
mentamos. 

....Malki-se]deg. Al final de línea. Se trata de una conjetura ad- 


* Expresión, que ampliamente documentada, ha de traducirse por en el futuro o la suce- 
sión de los días (literalmente). Estudiada por J.Carmignac en Revue de Qumrán 7(69- 
71)17-31. 

* Le Document de..., p. 347-348. 

* Sobre la figura, sentido y simbolismo de este personaje en Qumrán se trata en el apar- 
tado La figura de Melkisedeg de este mismo capítulo. 
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mitida por todos, pero sólo, recalcamos, como mera hipótesis. 

l. 6 Proclamará la liberación. Puede ser cita de Lv 25:13. Is 
61:1 y Jr 34:8. El último pasaje parece debe ser descartado pues el 
escriba no hace referencia en todo lo que conservamos del escrito 
a tal texto, mientras sí a los dos primeros. También puede tenerse 
en cuenta la consideración hecha en el comentario de las ]. 2-4. 

al manumitir. En hebreo «!'2wb». Podria leerse también 
«I'zwr» = ayudando, pero está más acomodada al texto la lectura 
primera. 

[... toldas sus iniquidades. Mientras Woude y Fitzmyer que le 
sigue leen «7», Carmignac lee «kwl». La razón de este último se 
apoya en que el verso que se supliría «kpr» no se construye más 
que una sola vez con el complemento «wn» en Jr 18:23 y la pre- 
posición «'l», además de que el «ayn» supuesto no es seguro en el 
texto. 

1. 7 del siguiente jubileo. La laguna anterior a estas palabras ha 
sido restituida, sólo hipotéticamente, por Woude y Fitzmyer con en 
el año. Podría traducirse «h'hrwn» por último. Entonces, según 
Fitzmyer, completando con lo que se dice al final de la línea, se ha- 
ría referencia al año del último jubileo, es decir, al fin de los 490 
años o al décimo jubileo. 

los que aceptan. Seún Carmigac debe suponerse «mgbly» lo 
que daría un estado afín al plural, traducido según se ha indicado. 

... =(7) ... . Como se señala en esta nota aparecen letras sueltas 
entre las lagunas. Woude y Fitzmyer propusieron «wywm hkpwrym 
hw'h?» leyendo: éste es el día de la expiación. A lo que perece el 
último autor citado se dejó influir por Hebreos, en donde 
Melkisedeq juega un papel importante también con respecto al 
perdón. Tal restitución está totalmente descartada por la nueva lec- 
tura propuesta por Carmingac. 

el jubileo décimo. Con toda probabilidad se puede entender co- 
mo una explicación del principio de la línea. Hay una alusión evi- 
dente a Dn 9:24-27, que a su vez es alusión de Jr 25:11; 29:10 y 2 
Cron 36:20-21. 

Más claramente se ve en el Testamento de Leví 17:2 sig.: En ca- 
da jubileo habrá un sacerdocio. En el primer ... Pero en los seis ju- 
bileos siguientes el sacerdocio se menoscabará y se corromperá 
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progresivamente. Por último después del séptimo jubileo el Señor 
hará surgir un nuevo sacerdote (18:2). Sería una prueba para po- 
der recalcar la importancia de Melkisedeq, pero en el texto del 
Testamento de Leví 17-18 no se nombra para nada a Melkisedeq. 
Además al hacer la comparación con Hebreos se ve que el gran sa- 
cerdote se opone al sacerdocio levítico. 

1.8 para hacer la expiación en él. Todo el escrito hace relación 
al perdón, al tiempo del dominio de Belíal, de la época que im- 
plantará el Consagrado del espíritu. 

tu partido. Carmigac lo entiende del partido de Dios, mientras 
Fitzmyer lo refiere a Melkisedeq, quizá porque el escriba de 
Qumrán vio alguna relación del nombre del sacerdote misterioso 
con el verbo «tnhl» que aparece en el S 82:8. 

1. 8-9 pues es el tiempo del año de gracia para Malki-sedeq. En 
su corrección a Woude ya había sugerido Yadin leer como se ha 
hecho, en lugar de la primera lectura: El ha decretado un año de 
gracia para Melkisedeg..." En esta cita de Is 61:2 ha sustituido 
Dios = «“l por Melkisedeq», lo que no quiere decir que iguale a es- 
te con Yavé, sino que indica el lugar importante y la categoría de 
que goza. 

los santos de Dios. Fitzmyer lo hace sinónimo de ángeles, pe- 
ro más bien parece se piensa en los elegidos, quienes al final del 
dominio de Belial se adueñarán del mundo, ejecutarán el castigo 
de los malvados y estos desaparecerán definitivamente de él. 

dominio del juicio. Tiene juicio en este lugar sentido de casti- 
go. El motivo de la exaltación de Melkisedeq parece ser este mis- 
mo dominio y el lugar eminente que tendría en él. 

1, 9-10 según se ha escrito sobre él. Ante las cinco razones que 
aduce Carmignac sobre cuál es el antecedente de él quedamos con- 
vencidos de que es el juicio, íntimamente unido al vocablo con la 
frase que comentamos. El paralelo más próximo lo encontramos 
en CD 1:13, donde se dice: Esta es la época sobre la que se ha es- 
crito ... 

Dios está en la Congregación de los santos, en medio de los 
(seres) divinos juzgará. Fitzmyer por su parte hace una disquisi- 
ción que es rebatida por Carmigac. Este lo interpreta en el mismo 


“A Note on... p. 152. 
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sentido de la cita bíblica del S 82:1. Sólo añade que la asamblea de 
Dios es frase idéntica a asamblea, congregación de los santos, por 
lo tanto se traduce el Salmo según el espíritu de Qumrán. 

se ha realizado. La primera lectura de la editio princeps 
«[ ]lyh», que se suponía era el principio del S 7:8, debe ser susti- 
tuida por «mw!l'» = ha sido realizada, de manera hipotética y des- 
cartada definitivamente. 

1. 11 Vuelve en las alturas. Dios juzga a los pueblos. «shwbh»: 
vocablo problemático. La escritura consonántica es idéntica en 
Qumrán y en el Texto Masorético. Parece una forma del verbo 
«shwb» = volver y quizá el autor del escrito lo entendió así. Sin 
embargo, por el contexto podría entenderse mejor como una forma 
del verbo «yshb» = sentarse. «lmrwm». Se refiere al cielo, donde 
Dios habita, queriendo seguramente dar otra indicación de la emi- 
nencia de Melkisedeq. . 

¿Hasta cuándo... miraréis? La cita del S 82:2 es exacta a la del 
Texto Masorético, excepto en la scriptio plena. Este versículo se 
aplica a Belial y a sus secuaces, en cuyo juicio interviene 
Melkisedeq. 

1. 12 Su interpretación se refiere a Belial y a los espíritus de su 
partido. Se aplica el S 82:2 a Belial y a los que le siguen, según 
acabamos de indicar. 

Belial. Es el Beliar de los Testamenta y jubileos. Es sinónimo de 
Satán, el adversario O el enemigo, también significa tentador. En 
1QM 13:11 se le llama ángel de la hostilidad, en 17:5-6, príncipe 
del dominio del mal. En 108 3:20b-21 se dice de él que es ángel de 
las tinieblas, etc. Á pesar de que Osten-Sacken lo quiere identificar 
con Antioco IV Epífanes, sin embargo para Huppenbuaer no es 
aplicable el nombre a ninguna persona determinada ”. Es un térmi- 
no del lenguaje dualístico de Qumrán. Aparece frecuentemente en 
CD y en 1QM. Íntimamente relacionado está con el día de la visita 
de Dios. 

en las fatigas. Propone Carmigac las siguientes lecturas: 
«bswblym» = en las cargas, «bswblt» = en las fatigas, «bswblm» = 
al agobiarles. Como se ve los tres sentidos de las reconstrucciones 
propuestas se centran en el significado de peso, carga, agobio. 


* Revue de Qumrán 7(69-71)295. 
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Mesuquiel. Nombre de un ángel. * 

1. 13 Malki-sedeq|...]rá [....Jlos juicios de Dios. Había leído el 
editor y Fitzmyer siguiéndole y Melkisedeq ejecutará la venagan- 
za de los juicios de Dios. Examinando el texto con detención no se 
llegan a descifrar las dos lagunas que vemos. Solamente podemos 
decir que se trata de un verbo en un tiempo no cumplido. La lec- 
tura primitiva queda como muy hipotética. 

de la mano de Belial... su partido. Abundamos en la idea su- 
brayada en la 1. 12. Aquí se ve más claro el papel de Belial en el día 
de la visita, que antes indicábamos. Serán Belial y los suyos ins- 
trumentos en manos de Dios. 

1. 14 y en su auxilio (vendrán) todos los (seres) divinos de... 
«b'zrw». Se trata de un infinitivo constructo precedido de bet y 
con sufijo. Se refiere al auxilio que han de prestar a Melkisedeg. 

«ym». Son los seres divinos. Ciertamente en Qumrán signifi- 
can los ángeles: 1QM 1:10-11; 14:16; 15:14; 17:7; 1QH 7:28; 
10:8; 19:3; fragmento 2:3,10; 1022 fragmento 4:1; 4Q166 colum- 
na 2:6; 4QM? 13. 

Es lo que dijo: A continuación seguían las palabras añadidas al 
margen, que Woude sugería formaban parte de otra columna, y 
Fitzmyer Jas añadía a 1. 10. Son con toda seguridad olvido del es- 
criba, que las insertó verticalmente en vez de hacerlo interlineal- 
mente, como es lo corriente en Qumrán. 

todos los hijos de valor. Se funda la expresión en el AT: 25m 
2:7; 13:28 ; 17:10, etc., según Fitzmyer, que no encuentra parale- 
lo en la Escritura; sin embargo, Carmignac encuentra la cita exac- 
ta, abreviada (como hipótesis) en Dt 3:18. Se trata de venir en au- 
xilio de otros. Al igual que en el último pasaje citado del 
Deuteronomio en que se habla de la ayuda que han de prestar las 
tribus para la conquista de Canaán. 

visita. Reconstrucción probable. Aquí, como en el resto de la li- 
teratura de Qumrán, tiene el sentido de castigo. 

1. 15 según lo que dijo. Parece ser el final de la frase preceden- 
te, cita del S 82:2. A continuación sigue la cita de Is 52:7, introdu- 
cida por la misma fórmula. 

... por el profeta Isaías. En la laguna que precede a esta frase 
Fitzmyer sugiere para el futuro, ya explicada más arriba en la 1. 4. 


134 


1. 15-16 ¡Qué bellos... que dice ... es Rey. Cita literal de ls 52:7. 
Concuerda en todo con el Texto Masorético menos en que «hrym» 
está sin artículo y «wmr» se escribe con scriptio plena, según la 
costumbre indicada. A pesar de ello en la línea siguiente aparece 
«hhrym» con artículo. Probablemente se trata de un error del co- 
pista. 

que anuncia la paz. Una observación posterior de Fitzmyer po- 
ne en relación «shlwm» del texto de Isaías con Melkisedeq como 
rey de Salem. No es probable. 

tu Dios es rey. Literalmente lo traduce Fitzmyer por Dios ha 
reinado. 

1. 17 los montes son... profetas. El editor propone sus produc- 
ciones = «tby"wtyhmh». 

1. 18 el Consagrado del espíritu. Sigue aquí Carmigac las su- 
gerencias de Woude y Fitzmyer ”, pero propone también otra lec- 
tura, como probable y apoyada en el texto: el primer consagrado. 
Alusión a los dos Mesías que se esperaban en Qumrán. Se cita en 
seguida a Daniel, quizá según Dn 9:2.4-27. Esto significaría que se 
trata del «mashiah nagid». En combinación con la l. 7 en que se 
habla del décimo jubileo se completaría el texto. 

Seguramente es la misma figura de que se dice en 1QS 9:11, 
aparecerá el profeta junto con el Consagrado de Aarón e Israel. 
Pudiera ser que se hiciera también alusión a 4Q175:5 Un profeta 
les suscitaré entre sus hermanos ... 

1. 21-23 De la primera sólo queda una palabra que con toda 
probablidad es m'mt. La 1. 22 se ha perdido totalmente y de la 23 
sólo queda la frase ella se ha apartado de Belial, cuyo sujeto po- 
dría referirse a Sión, nombre femenino citado en el texto de Is 
Zi 7. 

1. 25 los que realizan la Alianza. Esta misma frase se halla en 
diferentes textos de Qumrán pero de formas diversas: para afirmar 
su Alianza 1Q5S 5:21-22 ; 8:10; 1Q8Sb 5: 23; y la has establecido 
(la Alianza) con sus descendientes 1QM 13:7, etc. Aquí se signi- 
fica evidentemente a los miembros de la Comunidad. 

los que se han apartado del camino del pueblo. Encontramos 


* Ambos corrigieron la edición príncipe según la lectura de YADIN en A Note on... 
p. 152-153. 
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un paralelo en 4Q174 fragmento 1-3 columna 1:14. En este último 
texto se interpreta el S 1:1. 


Titulo y fecha de la composición 

El editor del documento fue el que dio el título de midrash es- 
catológico de Melkisedeq al manuscrito. No parece muy apropia- 
do por la razón principal de que se trata de un escrito sobre el per- 
dón y el año jubilar, aun cuando Melkisedeq tiene una parte 
importante en él. Sigue, sin embargo, citándosela con la sigla de 
11QMelch. 

Paleográficamente se data de la primera mitad del s. Ta, C., del 
período llamado herodiano. Está muy deteriorado y de ahí el cui- 
dado que ha de tenerse al estudiarlo y tratar de reconstruirlo, 


Género literario. 

Se podría definir asi: Un pesher temático que presenta la futu- 
ra liberación de los Hijos de la Luz bajo la imagen de un año ju- 
bilar, en el que se atribuye un oficio judicial y de libertador a un 
personaje simbolizado por Melkisedeq ”. 

Debido a lo deteriorado del texto, como hemos dicho, no se 
puede estudiar como sería de desear, sin embargo parece claro que 
el autor usó a lo largo de él la regla gezerah shawah como se indi- 
ca para el comentario de las 1. 2-4, 

Se trata de un pesher tal como lo deducimos de las 1. 12 y 17, 
probablemente también de la 1. 4, como se ha restituido. Se dice 
«pshrw». 

Hallamos en Qumrán dos modos de interpretar la Escritura: 
Uno continuo, así lo vemos en pesher de Habacuc (1QpHab) y otro 
que podemos llamar temático, en el que se hilvanan los textos con 
un fin determinado. Este es nuestro caso. Un parecido muy simi- 
lar lo hallamos en el 4Q174. Además del método de interpreta- 
ción, casi coinciden las mismas citas que se interpretan en ambos. 
El último documento citado tiene sin embargo como temática la 
restauración del templo y de la dinastía davídica en una nueva era 
de verdadera santidad ”, lanzando Carmignac la hipótesis de ser 


* 1. e. p. 378. 
Le. p.361. 
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ambos fragmentos partes de un mismo documento. La idea central 
de 11QMelch es la liberación de los justos, pues Melkisedeq, co- 
mo quiere el editor, no está suficientemente nombrado para centrar 
en él el documento. No se niega con esto el papel importante ju- 
gado par el personje en la liberación. 

La base principal del documento es el texto de Is 61:1-2, a cu- 
yo alrededor giran todos los demás textos: Es la proclamación del 
jubileo, se habla del juicio en el último jubileo, establece la iden- 
tidad del heraldo de Is 52:7. Vemos la íntima relación entre la Torá, 
los Profetas y los Escritos para el texto primeramente citado y su 
explicación en la Comunidad de Qumrán. 

Se identifica al «mebasher» con el Mesías. Según la creencia 
general del judaísmo de la época anterior al NT se creía que ven- 
dría el heraldo anunciado por 1s 52:7 y que sería el Mesías. Así 
ocurrió con el Rabí José el Galileo (hacia 100 d. C.). 


La figura de Melkisedeq 

Para descifrar quién es el Malki-sedeq, de que se habla aquí, 
Carmignac expone cuatro de las hipótesis probables: 

a) Se trata del personaje histórico. Tal hipótesis no se puede ad- 
mitir pues en todo el comentario no se alude siquiera al texto ba- 
se, en donde por primera vez se lee el nombre del Sacerdote-Rey, 
Gn 14:18-26. Además se habla de un personaje que vendrá. 

b) Pudiera tratarse de un ser celeste. Opinión que sostienen 
Woude, Jonge y Fitzmyer. La rechazan Amusin y Carmignac. 

Se apoyan los primeros autores en la diferencia de sentidos exis- 
tentes entre «/hwhym» y «'L», pero no hay tal diferencia, pues 
como hemos visto en la 1. 10 se trata de Dios y de la asamblea de 
los santos no de Melkisedeq y de Dios. Además de que se dice 
en las 1. 13-14 que vienen en su auxilio. Sabemos por la Regla de 
la Guerra que los seres superiores son los que vienen en auxilio 
de los inferiores no al contrario. Melkisedeq ha de estar en un 
plano inferior a los seres divinos “lym, que vienen en su auxilio, 
del texto. 

c) ¿Será un personaje simbólico-alegórico ? El tal sería un per- 
sona de carne y hueso, que habría de continuar la obra de 
Melkisedeq. Sin embargo, en el texto, como se ha reconstruido y 
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se ve en la traducción no aparece para nada la figura del Rey, ex- 
clusivamente se habla del sacerdote. 

d) Otra hipótesis lo haría depender de Melkisedeq en cuanto 
etimológicamente significa rey de justicia. Era costumbre muy de 
la época de Qumrán dar a un personaje el nombre según el oficio 
que va a desempeñar. Se piensa en un rey = «Malki-sedeq». Sería 
uno de los dos consagrados que se aguardaban en Qumrán. 

Las dos últimas hipótesis son posibles. En Qumrán, lo ve- 
mos en sus textos, se hace un uso grande de la alegoría y de la 
metáfora. 

Meyer ” hace caer en la cuenta de que el significado de «mwrh 
sdg» tiene en sí no sólo la idea de Maestro, sino da de Sacerdote, 
Rey, Profeta. Con ello quizá estemos en la pista para una conclu- 
sión exacta sobre el nombre y figura de Melkisedeq. 

La importancia, pues, del documento está en la posición única 
atribuida a este gran sacerdote. No parece haber argumentos, co- 
mo se ha indicado antes, para considerarlo como un Miguel res- 
pecto a la Comunidad de Qumrán. 

El lugar preeminente lo ocuparía en la época que seguirá al do- 
minio de Belial, cuando se proclame el último jubileo, el perdón, 
y sean castigados los impíos. 


11QMelch y el NT. 

Todos los autores han hecho ver desde el principio la íntima 
relación del documento con el NT, especialmente con Hb 6:20- 
7:28. En la epístola se cifra la eminencia de Jesús sobre el sacer- 
docio de la Antigua Ley, en la superioridad de su sacerdocio. Se 
alude a Melkisedeq, pero de forma alegórica. Tenemos la misma 
forma de tratar del rey de justicia que en Qumrán. Ya hacía notar, 
sin embargo, Yadin que en Hebreos la figura de Cristo está muy 
por encima de la de Melkisedeq. Cristo es en Hebreos sacerdote y 
rey, mientras en Qumrán aquel aparece como libertador y justi- 
clero, 

También las citas de Is 61:1-2 e Is 52:7 nos ponen en relalción 
con textos del NT: Lc 4:17-21 y H 10:36 por un lado y Rm 10:15 
por otro. No es tan clara la relación entre S 82 y Jn 10:34-3-5, 


* Melchisedek von..., p. 228-239. 
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Existen analogías innegables entre la segunda parte del himno 
de Flp 2:1-11 y 4Q180 y nuestro documento ”. Lo mismo podemos 
decir respecto a su relación con Juan. 

La frase de la 1. 4 «1 hshbwyym» arroja luz sobre Ef 5:32 en 
donde se usa la proposición «eis». 

También para la Cristología es un escrito interesante. 


Conclusión. 

De todo lo expuesto se ve la importancia del documento de 
Qumrán. Una cosa es clara: Melkisedeg no es ciertamente el his- 
tórico de Gn 14:18-26. Se vislumbra una relación íntima con el 
Maestro de Justicia. Para el estudio del NT es interesante y se ha 
de profundizar aún más en los textos del AT citados y aludidos y 
en su manera de interpretarlos. 

También se nota en todo lo expuesto que muchas de las opi- 
niones se quedan en hipótesis, con lo cual quiere decirse que aún 
queda mucho camino por andar. 

Hemos querido dar una visión de conjunto del estado de la 
cuestión de 11QMelch. 


” SANDERS, J.- Dissenting Deities and Philippians 2, 1-11, Journal of Biblical 
Literature 88(69)279-290. 
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CAPÍTULO XIV 


El Salterio de Qumrán 


Significado del Salterio. 

Un hecho por demás curioso, interesante, y al mismo tiempo 
aleccionador es ver cómo, al igual que los primeros cristianos, los 
miembros de la Comunidaid de Qumrán tenían en gran aprecio el 
Libro de los Salmos. Era entre ellos el más popular. Asi nos lo 
atestiguan los manuscritos hallados en las once cuevas de Hirbet 
Qumrán, que nos han dado no menos de sesenta y nueve manus- 
critos del Salterio. 

La biblioteca de Qumrán habla del sumo respeto que siempre 
han demostrado judíos y cristianos a los himnos davídicos. 
Muchas ediciones de la Biblia que suprimen partes del AT inclu- 
yen siempre el Salterio con el NT. El uso del Salterio Romano y el 
Salterio Escocés nos están diciendo la extraordinaria estima de que 
han gozado los Salmos a través de los siglos. Se trata nada menos 
que de la revelación de Dios a los hombres y de la respuesta del 
hombre a su Dios por la plegaria. 

La colección de los Salmos, tal como ha llegado hasta nosotros, 
con sus títulos, sus indicaciones melódicas y litúrgicas, representa 
una colección más o menos oficial de cantos litúrgicos empleada 
en Jerusalén en la época del segundo templo, según nos dice 
Auvray en la Introducción a la Biblia de Robert-Feuillet. 


Importancia actual. 

Tienen una importancia capital estos manuscritos, dado que an- 
tes de los descubrimientos iniciados en 1947 los manuscritos más 
antiguos y valiosos del AT, incluido el Salterio, de los que podía- 
mos echar mano, databan del s. IX o X d. C. 

El manuscrito más antiguo cuya copia podía consultarse era el 
hallado en la Genizah de una sinagoga de El Cairo, en los últimos 
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años del siglo pasado. A pesar de ser una adquisición valiosa, los 
investigadores no se fijaron especialmente en ello hasta 1927. Y 
sólo el año 1937 vio la edición de dicho manuscrito. 

Así las cosas llegamos al 47, en que se realiza el hallazgo más 
prodigioso en lo que se refiere a manuscritos bíblicos, cuya anti- 
gúiedad es del siglo I de nuestra era y aún anterior en algunos de los 
famosos documentos. 

A partir de 1960 se han ido descubriendo más fragmentos del 
Salterio en unas cuevas cercanas a Engaddi y en la antigua forta- 
leza de Masada. El número de Salmos a que ascienden los hallaz.- 
gos es de 116 de los 150 canónicos. 

Seguimos en todo esto, casi al pie de la letra, el criterio de las 
orientaciones de A. Sanders, especialista en el Salterio de Qumrán 
(quien además ha preparado el 1V tomo de Discoveries in the 
Judaean Desert of Jordan), en artículo publicado en la revista The 
Bible Today de febrero de 1966. Reanudando nuestra relación de- 
cimos que el manuscrito hebreo del Salterio mas antiguo conoci- 
do hasta la fecha es el hallado en 1932, en la cueva 4 (40). Mons. 
Patrick W. Skehan, que lo publicó junto con otros veinte manus- 
critos o fragmentos de estos, todos procedentes de la 4Q, señala 
como fecha de su escritura el siglo II antes de Cristo. Más aun, es 
verdad que no conocemos todas las fechas de los treinta y cuatro 
manuscritos del Salterio, descubiertos entre los territorios de 
Jordania e Israel, pero podemos datarlos con toda seguridad en lo 
que se refiere a su escritura entre los años 200 a. C. y 130 d. C. 
Nadie en el momento de su hallazgo hubiera podido pensar en se- 
ñalar una fecha exacta a los manuscritos. Hoy ninguno puede du- 
dar de la antigiiedad de los textos bíblicos que nos ha proporcio- 
nado Qumrán. 
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CAPÍTULO XV 


El Salmo 145 según la versión de Qumrán 


Presentación. 

Damos comienzo a la traducción y comentario de algunos tex- 
tos de Qumrán. Ni queremos ser exhaustivos ni dar la obra como 
definitiva. Se trata de publicación de tipo mitad vulgarizador y mi- 
tad científico. Por eso dejaremos muchas cuestiones que sólo inte- 
resan a los especialistas y ampliaremos las que se dirigen al lector 
común. Escogemos aquellos textos cuya importancia se cifra en la 
mejor inteligencia de la Biblia con base en Qumrán. 

El primero del que trata este capítulo es el S145, editado en 
Discoveries of the Judaean Desert of Jordan, IV, The Psalms 
Scroll of Qumran Cave 11 cuya sigla es 11 QPs columnas 16: 7-17: 
23, 

Al hacer el estudio del volumen citado produce una sensación 
extraña el encontrarse además de los Salmos 151, 154 y 155 el 
145. No sólo es el orden en que aparece, después del 118 y antes 
del 154 (tambien llamado SIT), sino la serie de variantes que nos da 
con respecto al Texto Masorético (TM). 


Nácar-Colunga. 
Damos primeramente la traducción de Nácar-Colunga, (por es- 
tar más vulgarizada). Sólo para que tengamos a la vista ambas ver- 
siones y poder hacer las comparaciones pertinentes. : 
1. Alabanza. De David. Alef: Quiero ensalzarte, Dios mío, Rey, 
y bendecir tu nombre por los siglos. 

2. Bet: Quiero bendecirte todo el día y alabar tu nombre por 
siempre jamás. 

3. Guímel: Es grande Yavé y digno de toda alabanza; su grande- 
za es Inescrutable. 
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14. 


15. 


16- 
17. 


18- 


19- 


20- 


21- 


Dálet: Una generación pondera a otra tus gestas y anuncia tu 
poder. 

He: Hablan de la magnificencia de la gloria de tu majestad y 
predican tus maravillas. 

Wau: Cuentan el poder de tus prodigios y narran tus grandezas. 
Zain: Hacen memoria de tus inmensas bondades, y exultan por 
tu justicia. 

Jet: Clemente y misericordioso es Yavé, tardo a la ira y de gran 
piedad. 

Tet: Es benigno Yavé para con todos, y su misericordia sobre 
todas sus obras. 


_Yod: Alábente, Yavé, todas tus obras y bendígante, tus devo- 


tos. 


_ Kaf: Proclamen la gloria de tu reino y declaren tu poder. 
_Lámed: Para dar a conocer a los hombres tus gestas y la gloria 


magnificente de tu reino. 


_ Men: Tu reino es reino de todos los siglos y tu señorío de ge- 


neración en generación. 

(Nun) (Es fiel Yavé en todas sus palabras, y piadoso en todas 
sus Obras). 

Sámec: Sostiene Yavé a los que caen, levanta a todos los en- 
corvados. 

Ayin: Todos los ojos se dirigen expectantes a ti, y tú les das su 
alimento a su tiempo. 

Pe: Abres tu mano y sacias a todo viviente a placer. 

Sade: Es justo Yavé en todos sus caminos y piadoso en todas 
sus Obras. 

Qof: Está Yavé cerca de cuantos le invocan, de todos los que 
le invocan de veras. 

Res: Satisface los deseos de los que le temen, oye sus clamo- 
res y los salva. 

Sin: Guarda Yavé a cuantos le aman y extermina a los impíos. 
Tau: Proclame mi boca las alabanzas de Yavé, y bendiga toda 
carne su santo nombre por los siglos para siempre. 


vista la traducción pasamos a hacer unas consideraciones sobre el 


Salmo de Qumrán. 
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Generalidades. 

En cuanto a la ortografía del texto hebreo sigue las líneas ge- 
nerales de todo el manuscrito de la 110 Ps*: Distingue el escriba 
entre el «wau» y el «yod»,; la escritura es plena; el nombre de Yavé 
aparece siempre en paleo-hebreo en nuestro salmo: 23 veces, una 
de ellas con unos puntos encima y debajo, indicando con ello el 

error del escriba.. 


Características. 

La primera palabra del Salmo, «1plh» = oración es en TM 
«th1h» = himno. Es único en el Salterio con tal denominación, pe- 
ro en Qumrán sigue la norma de otros cinco (17, 86, 90, 102 y 
142). A continuación se indica el origen davídico, como en el TM. 

En el versículo 2 Qumrán dice Bendito, en lugar de y todo del 
TM. Nada de extraño aún en un buen escriba, dado el estribillo que 
repite en todos los versículos. 

En el v. 18 el escriba cambia un poco el texto El Señor está cer- 
ca en lugar de Bendito sea el Señor, del estribillo. 

Importancia tiene también la nota final del v. 21 de Qumrán: 
Para memorial de... Lástima que falta lo siguiente del texto. 

Hemos hablado del estribillo, dice así: Bendito sea Yavé, y ben- 
dito su nombre por siempre jamás, Es cosa muy notable el que 
Qumrán lo añada en todos los versículos, menos en el último, se- 
guramente por considerarlo superfluo el repetirlo de nuevo. 

Notable es la adición del versículo que falta en el TM entre el 
13 y 14. (En la traducción de Náciar-Colunga va entre paréntesis). 
La LXX lo añade y las versiones españolas también (no las de 
Casiodoro de Reina, ni la de Valera), apoyándose, en las versiones 
antiguas. 


Versión según el Texto de Qumrán. 

A continuación damos la traducción directa poniendo en bas- 
tardilla las añadiduras o cambios que introduce Qumrán. 

1. Oración. De David. Te alabaré, Yavé, mi Dios, rey, y bendeci- 
ré tu nombre por siémpra jamás. Bendito sea Yavé y bendito su 
nombre por siempre jamás. 

2. Bendito el día, te bendeciré y alabaré tu nombre por siempre 
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pm 


14. 


IS: 


16. 


17. 


18. 


19. 


jamas. Bendito sea Yavé y bendito ” su nombre por siempre 
jamás. 

Grande es Yavé y grandemente digno de alabanza, su grande- 
za es investigable (inescrutable). Bendito sea Yavé y bendito su 
nombre por siempre jamás. 

Una generación cantará a otra con las alabanzas de tus obras y 
declarará tus proezas. Bendito sea Yavé y bendito su nombre 
por siempre jamás. 

Hablarán del esplendor glorioso de tu majestad y tus maravi- 
llas cantaré (meditaré). Bendito sea Yavé y bendito su nombre 
por siempre jamás. 

Y el poder de tus prodigios proclamarán y tus grandezas na- 
rraré. Bendito sea Yavé y bendito su [nomb]re por siempre 
jamás. 

El recuerdo de la abundancia de tu bondad [  ]” 


. Tu reino es reino de todos los siglos y señorío por todas las ge- 


neraciones. Bendito sea Yavé y bendito su nombre por siempre 
Jamás. 

Fiel es Dios en sus palabras y piadoso en todas sus obras. 
Bendito sea Yavé y bendito su nombre por siempre jamás. 
Sostiene Yavé a todos los que caen y levanta a todos los de- 
primidos. Bendito sea Yavé y bendito su nombre por siempre 
jamás. 

Los ojos de todos miran hacia Ti y Tú les das su alimento a 
su tiempo. Bendito sea Yavé y bendito su nombre por siempre 
jamás. 

Abres Tú tu mano y sacias a todo viviente de bienes (Sanders: 
satisfaces el deseo de todo lo viviente). Bendito, sea Yavé y 
bendito su nombre por siempre jamás. 

Justo es Yavé en todos sus caminos y piadoso en todas sus obras. 
Bendito sea Yavé, y bendito su nombre por siempre jamás. 
Cerca está Yavé y bendito sea su nombre por siempre jamás; le 
llamarán con confianza. Bendito sea Yavé, y bendito su nombre 
por siempre jamás. 

El deseo de los que le temen lo cumple y su clamor lo oye y 


ERA - A 

Añadida esta palabra encima de la línea. 
” Los corchetes indican lagunas del texto. Los versículos que faltan del 7 al 12 están en 
la parte baja del manuscrito que falta en todo él. 
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los salva. Bendito sea Yavé, y bendito su nombre por siempre 
jamás. 

20. Guarda Yavé a todos los que le temen y a todos los impíos los 
destruirá. Bendito sea Yavé y bendito su nombre por siempre : 
jamás. 

21. Proclamará mi boca la alabanza de Yavé y bendiga toda carne 
su santo nombre. Bendito sea Yavé Es bendito su nombre por 
siempre ¡[amás]. 

Este es para memorial de [ 


Comentario. 

Se trata, pues, de un salmo alfabético en el que se cantan las 
maravillas de Dios en favor de los hombres, de su pueblo. 

El final que falta en el Texto Masorético indica el uso cúltico 
del salmo en el servicio del templo. Se trataría con la indicación de 
memorial del uso especial de este salmo. 

El Profesor Brevard Childs de Yale ha hecho un estudio sobre 
el vocablo memorial en el AT. Varias veces se dice en la Biblia que 
tal hecho es memorial: Las piedras sobre el Jordán, la Pascua, etc. 
Tanto el hebreo «zikkaron», como su equivalente griego «anam- 
nesis» tienen relación y son la base del memorial de la Pasión de 
Cristo y de la Eucaristía. Este salmo recuerda las maravillas y pro- 
videncia de Dios para con su pueblo. En el mismo sentido abunda 
el S 154 que sigue a continuación en el manuscrito de Qumrán. 

El versículo 13 en su segunda parte que falta en el Texto 
Masorético aparece aquí y además siguiendo el orden alfabético 
con la letra «nun». 

Hay autores, que aun con ciertos reparos, son partidarios de la 
tesis siguiente: Nos encontramos ante el original del S 145. Quizá 
se trate de una relectura por motivo litúrgico y así lo encontró el 
escriba de Qumrán y lo copió. 
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CAPÍTULO XVI 


El Salmo 151 merece añadirse al Salterio 
como obra maestra 


Presentación. 

Ha sido abundante la literatura dedicada al salmo que en este 
capítulo presentamos. 

El motivo de las presentes líneas se debe en primer lugar a 
que no tenemos en español, al menos no conocemos, ningún es- 
tudio dedicado a tan importante texto. Ya S. Atanasio en carta a 
Marcelino y muchos Padres Griegos consideraban tal salmo como 
genuino. En España lo encontramos en los salterios visigóticos 
hasta el s. XI y seguía formando parte de la liturgia mozárabe to- 
ledana (quizá tomado de versiones orientales). 

Pertenece al grupo de los cinco llamados siríacos con los nú- 
meros l a V o también 151 a 155. Es el primero de la serie. 
Aparecen todos en un Libro de Disciplina del s. X del Obispo 
Nestoriano Elías de al-Anbar (murió hacia el 960). Se nos han re- 
velado en estos salmos muchos detalles que hasta ahora permane- 
cían oscuros y precisiones doctrinales de mucho valor. 


Generalidades. 

A pesar de que S. Atanasio dice que el Salmo es de David y que 
el códice Sinaítico lo incluye en el Salterio y la LXX también, sin 
embargo, el Concilio Alejandrino lo excluye cuidadosamente del 
Salterio. También es conocido por la Siro-hexaplar (Códice 
Ambrosiano). 

El Salmo consta de dos partes llamadas 151A y 151B. Lo inte- 
resante es que el Salmo de Qumrán combina ambas partes. 

El estudio de los manuscritos en que se halla el salmo sugiere 
un único texto griego o un hipotético hebreo anterior al tipo de la 
LXX. Quizá, dice Strugnell, el único momento en que la LXX tu- 
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vo contacto con el texto hebreo arquetipo ocurrió cuando fue co- 
piado y actualmente en el s. XX con el hallazgo de Qumrán. 
Parece ser que LXX es una amalgama de las dos partes del Salmo. 
Se llama Salmo ideográfico de David en la LXX. 
Dato curioso es que se leía en las lecciones del breviario de las 
domínicas 4* a 11* de Pentecostés en la lección VI los versículos 3 
y 4, 


El Salmo de Qumrán. 

Se halló en la 110 en el manuscrito de los Salmos (11QPs*) co- 
lumna 28:3-14. Estamos ante el original o muy próximos a él. 
Quizá el original sólo sea anterior en dos siglos, probablemente de 
la época persa. Abre un campo inmenso a la investigación y tam- 
bién al común de los lectores, pues les ofrece un género poético 
llamado Salmo 151. 

Al terminar el S 151A hay una línea en blanco y luego sigue el 
S 151B, del que sólo se nos han conservado dos líneas. 

En Qumrán creían en la paternidad davídica del Salmo, como 
nos dice en la 1. 3. 

El texto hebreo admite más de una traducción. No vamos a dar 
en la nuestra, entrada a las discusiones científicas. 

No podemos conocer la extensión del S 151B, pues como he- 
mos dicho falta en Qumrán a causa de estar deteriorada toda la 
parte baja del manuscrito. 

A pesar de las divergencias hoy se admite que no es de origen 
esenio, pero que los miembros de Qumrán se lo apropiaron por re- 
flejar ideas comunes a ellos. 


Fecha de composición y autor. 

Se basa el Salmo en 15m 16-17. El autor no es ciertamente de 
Qumrán, quizá un judío helenista de Palestina, en lo que se refiere 
al texto hebreo, pero el texto griego de LXX sería obra de un epi- 
tomista o amalgamador. El autor influido por las ideas ambienta- 
les griegas las plasmó en el Salmo, pero ni él ni sus lectores, ni los 
miembros de Qumrán se dieron cuenta de ello. 

Ya hemos indicado que se admite como fecha de composición 
el periodo persa. Basándose Hurwitz, por ejemplo, en la frase 
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Señor de todo del v. 4 del hebreo posterior, lo data en la época he- 
lenística. Algún autor propone como fecha los s. VH-VI a. C., pe- 
ro sólo como sugerencia. 


Argumento y métrica. 

Se trata de un midrash poético de 15m 16:1-13. Es muy discu- 
tido el orfismo de David en este salmo. Se habla de un cantor de la 
naturaleza. David habla a los árboles y colinas de su país, de sus 
rebaños. Nos cuenta cómo llegó de pastor a ser el jefe de Israel. Es 
un salmo autobiográfico de tipo desconocido en la Biblia. 

Compuesto de dos estrofas de 15 versos (mejor esticos) cada 
una. En la primera nos narra David qué pensó e hizo para alabar a 
Dios y cómo Dios escuchó su oración. En la segunda nos da la 
respuesta de Dios a través de Samuel haciéndole grande a pesar de 
su pequeñez y ungiéndole rey de su pueblo. 

Es un poema no clásico, a pesar de usar un hebreo clásico de 
manera arcaica. 

De las catorce líneas del Salmo en Qumrán, nueve tienen para- 
lelismo sinónimo; cuatro líneas, paralelismo sintético o muy pro- 
ximo a él y una, la 4*, estructura en climax. 


1* ESTROFA 


Traducción (1) 

(1. 3) Un Aleluya de David, el hijo de Isay. (2) 
1. Era el menor de mis hermanos 

2. Y el más joven de los hijos de mi padre, 

3. Me constituyó (1. 4) en pastor sobre su rebaño 
4. Y administrador de sus cabrillas (3). 

5. Mis manos modelaron un caramillo, 

6. Mis dedos una cítara (4) 

7. (1. 5) Y di gloria a Yavé 

8. Y me dije en mi interior: 

9. Las montañas no atestiguarán (1. 6) por mí 
10. Y las colinas no proclamarán en favor mío, 
11. Los árboles mis palabras 
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12. Y el rebaño mis obras (5). 

13. (1. 7) ¿Quién será, pues, el que proclamará, 
14, Quién el que expresará, 

15. Quién el que narrará mis hazañas? 


2* ESTROFA 


16. El dueño de todo lo vio, 

17. El Dios (1. 8) de todo, él mismo lo escuchó 

18. Y él mismo prestó atención. (6) 

19. Envió su profeta a consagrarme, 

20. Samuel, (1. 9) para engrandecerme (7). 

21. Mis hermanos salieron a su encuentro, 

22. Con su buen porte, 

23. Y con su bello semblante, 

24. Con su alta estatura, 

25. (1. 10) Con su bello peinado (8). 

26. Yavé Elohim no los escogió (9), 

27. Sino que envió a tomarme (1.11) tras el rebaño (10) 
28. Y me consagró con el óleo santo (11) 

29. Me ha constituido como guía para su pueblo 

30. Y administrador sobre los hijos (1.12) de su Alianza (12). 


Comentario. 

(1) El primer número que aparece en cada estico corresponde a 
la numeración propuesta por J. Carnugnac para hacer ver la poesía 
del salmo. A continuación aparecen marcadas con una 1. las líneas 
del texto correspondientes a la columna 28 de 1QPs”. Y los núme- 
ros entre paréntesis son las notas de este breve comentario. 

(2) El título Aleluya es del tipo de los S 146-150. La frase hi- 
jo de Isay es única en las inscripciones de los Salmos e idéntica a 
la nota redaccional del S 72. 

(3) Contrasta la insignificancia de David, reconocida por él, 
con la grandeza a la que Dios lo encumbrará. El Magnificat (Lc 
1:48: 49) y el dicho de Pablo (1Cr 1:28-29) son un eco de la tradi- 
ción sobre la humildad y cómo Dios se complace en ella. Vuelve a 
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repetirse la idea más abajo en las 1. 9-12. 

(4) David fabrica sus propios instrumentos musicales para 
alabar a Dios. La naturaleza, montes, colinas, árboles y rebaño 
permanecerán mudos testigos, mientras Dios lo escucha, y le hace 
ungir rey por su profeta. 

(5) Varios autores con Dupont Sommer a la cabeza han que- 
rido ver el orfismo y su influjo en el Cristianismo aquí. La palabra 
clave es «” I w», que Skehan traduce por hojas en lugar de en fa- 
vor mío. Así desaparece el pretendido orfismo del salmo. Tal fra- 
se además no es bíblica. A pesar de todo no se niega cierta in- 
fluencia órfica indirecta. 

(6) Dios mira complacido la alabanza de David, su siervo, y 
como consecuencia envía a su profeta Samuel, no que sea algo 
merecido, sino pura bondad de Dios. Se complace el Dios del 
Universo, el Señor de todo lo creado en la pequeñez de sus fieles 
y en que estos reconozcan lo que ha obrado en ellos. Humildad (re- 
conocimiento de su nada), obra de Dios en los humildes, alabanza 
y engrandecimiento, así podríamos escalonar las ideas de este be- 
llo poema. 

(7) Vuelve a destacar lo grande e inmenso de la altura a que 
va a ser elevado, comparado con la bajeza en que estaba un pobre 
pastor, que es consagrado rey del Pueblo escogido. 

(8) Descripción bellísima de cómo Dios no se fija ni mira las 
apariencias, porte exterior, figura física, estatura, compostura del 
vestido, es decir, todas las cualidades externas o físicas que ador- 
nan a una persona. Dios mira más allá, dentro de cada cual, sus 
cualidades o virtudes interiores, cosa que no se ve, 

(9) A pesar de todas las bellas cualidades enumeradas Yavé 
Elohim no los escogió. Figura poética para recalcar la elección por 
medio de una negación. 

(10) Imagínase pastoreando su rebaño y cómo en la tranquili- 
dad, paz y sosiego del campo Dios le manda tomar, se lo apropia, 
le toma como cosa suya. 

(11) Aquí el poema toma la tradición de 1Sm 16-:13 sobre la 
unción de David por Samuel. El mismo texto bíblico nos dice el 
efecto de la consagración, que es un rito religioso: Venida del 
Espíritu y gracia especial para el cargo para el que se es elegido. El 
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rey, persona consagrada, participa así de la santidad divina y es por 
tanto inviolable. El caso lo tenemos cuando por dos veces David 
tiene en sus manos a Saúl y no lo quiere tocar: Es el ungido de 
Yavé. 

(12) La unción trae consigo la dedicación al cargo: Sumo sa- 
cerdote, rey. 


Conclusión. 

No encontramos mejores palabras, que las escritas por J. 
Carmignac en Revue de Qumrán 5(64)252, para terminar nuestro 
ensayo: Tanto por la calidad literaria, como por la nobleza del 
pensamiento religioso, este poemita merecía entrar a formar par- 
te de las obras maestras del Salterio. 


«CAPÍTULO XVU 


Traducción y comentario del Salmo 154, 
por primera vez en español. 


Presentación. 

En la breve introducción al S151 ya hemos dado noticia'” de 
cómo se conocía este salmo y los demás apócrifos numerados de 
151 a 1550 dela V. 

Ahora vamos a hablar del S154, también denominado S Il 
Además de la belleza que nos revela, existen otros problemas, que 
no haremos más que señalar y plantear brevemente. 


Generalidades. 

Ni el 5154 ni el S155 son de origen davídico. Son bastante re- 
cientes en comparación con los demás del Salterio. Sobre el autor 
tampoco sabemos nada, aunque tampoco parece el mismo el de 
ambos. Una cosa es cierta, sin embargo: Que la versión siríaca, 
que conocíamos hasta el presente, tomó ambos salmos del hebreo 
que nos da Qumrán. No se quiere decir que el copista de la versión 
siríaca lo copiara directamente de Qumrán, sino de copias que de- 
rivan de esta, 

En nuestro manuscrito (11QPs*) faltan cuatro versículos co- 
rrespendientes a las columnas 17 y 18, parte inferior del manus- 
crito de los Salmos, según se deduce de la versión siríaca. 

A continuación traducimos para pasar después al comentario y 
problemas principales del Salmo. 


* Véase capítulo XVI 
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Traducción: 


v 1 


v.2 


v.3 


v. 4 


v.6 


v.7 


v.8 


v.9 


[Con una gran voz glorificad a Dios; 

en la asamblea de los muchos proclamad su majestad. 
En la multitud de los justos glorificad su nombre 

y con los fieles cantad su grandeza.]" 

[Juntad] (1.1) con los buenos vuestras almas 

y con los puros para glorificar al Altísimo. 

Reuníos juntos (1.2) para hacer conocer su salvación 
y no seáis negligentes al hacer conocer su poder 

y su majestad, (1.3) a todos los simples. 

Pues para hacer conocer la gloria de Yavé 

se ha dado la sabiduría. 

Y para contar (1. 4) sus muchas obras 

se ha revelado al hombre. 

Para notificar a los hombres su poder 

(1.5) y para explicar a los indigentes de corazón su gran- 
deza. 

Los que están lejos de sus puertas 

los expulsados de sus entradas. 

Pues el Altísimo (es) el Señor de (1.7) Jacob, 

y su majestad (está) sobre todas sus obras. 


v. 10 Y al hombre que glorifica al Altísimo 


< 


(1. 8) él le acepta como al que lleva un sacrificio, 


. 11 Como al que ofrece cabritos y novillos, 


(1. 9) como al que hace pingúe el altar con muchos holo- 
caustos, como un olor de suave fragancia de mano (1.10) 
de los justos. 


v. 12 De las puertas de los justos se Oye su voz 


y de la asamblea de los piadosos (1.11) su canto. 


v. 13 Cuando comen con saciedad ella es citada 


y cuando beben en unión (1. 12) juntos, 


v. 14 Su meditación (está) en la Ley del Altísimo, 


palabras para hacer conocer su poder. 


v. 15 (1. 13) ¡Cuán lejos de los impíos (está) su palabra! 
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Los corchetes indican las lagunas de los textos y su recontrucción probable según la 


versión siríaca. También se sigue en la numeración de los versículos la misma versión. 
La sigla 1. significa línea de la columna 18 de 11QPs”. 
Las palabras del texto que van entre paréntesis son explicativas. 
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¡De todos los soberbios para conocerle! 
v. 16 He aquí (t.14) los ojos de Yavé 
sobre los buenos (son) compasivos. 
v. 17 Y sobre los que le glorifican aumenta su misericordia, 
(1. 5) del tiempo malo libra (sus) almas. 
v. 18 [Bendice a] Yavé, 
que redime a los humildes de mano de los (1.16) extran- 
jeros] 
[y libr]a [a los puros de la mano de los impíos.] 
v. 19 [El que pone un cuerno de Ja]cob 
y un juez [de los pueblos para Israel. 
v. 20 Extenderá su tienda en Sión 
y se establecerá para siempre en Jerusalén.) 


Introducción 

Se trata de un himno sapiencial proto-esenio, usado probable- 
mente en la liturgia de Qumrán, como lo atestigua su inclusion en 
el manuscrito de los Salmos, entre los canónicos. A pesar del vo- 
cabulario e ideas comunes a Qumrán no puede decirse que sea 
originario de la Comunidad, pues en el tono y terminología es 
completamente bíblico. Quizá fuera escrito en algún grupo 
prequmraniano y la Comunidad lo tomó para sí. Quizá fue com- 
puesto hacia la mitad del s. II a. C. Habla de la Sabiduría, personi- 
ficada en una mujer que canta. Así el sujeto del v. 6 y del 13 es 
ella. El complemento su y sus de los vv. 8, 12, 14 y 15 es también 
referido a la Sabiduría. Ayuda al hombre a conocer a Dios y su glo- 
ria, v. 5. 

Está compuesto de cinco estrofas, la 1?, 2* y 4* de cuatro versos 
cada una, la 3* de tres y la 5* de cinco. 


Estrofa 1“ (v. 1-4).- Es un estilo de Venite o Benedicite. Se pide 
a la asamblea de los muchos, a la multitud de los justos, a los fie- 
les, los buenos y los puros que alaben y glorifiquen a Dios. Como 
veremos después en la terminología se trata de apelativos que se 
leen muchas veces en los escritos de Qumrán para designar a los 
miembros de la Comunidad. Existe un problema con la palabra 
«yhd», pues no es seguro se refiera a la Comunidad, sino más bien 


155 


unida con el verbo anterior se podría traducir. como lo hemos he- 
cho: Reuníos juntos. Sanders traduce: Formad una asamblea. El 
objeto de la reunión de la asamblea es dar gloria a Dios, se trata 
por tanto de un himno del grupo. 


Estrofa 2* (v. 5-8).- Aquí se declara el objeto de la agrupación 
de que se habla en la primera estrofa: La Sabiduría se ha concedi- 
do a los fieles para dar a conocer la gloria de Yavé a los que están 
apartados, a los que no le conocen. Aquellos que la poseen tienen 
la obligación de proclamar la grandeza, el poder, la magnificencia 
de Yavé. Se nombra aquí, no a los impíos y suberbios de corazón, 
sino a los que no han llegado a su conocimiento por falta de me- 
dios. 


Estrofa 3% (v. 9-11).- Doctrina que se va acercando al NT. Ya 
no es nueva la idea del Templo y del sacrificio interior y espiritual. 
Este ha de sustituir al sacrificio material del Templo. Se vislumbra 
una repulsa de los sacrificios de Jerusalén. Lo importante para 
Dios no es el sacrificio, sino la intención, el espírtu con que se 
ofrece. No se rechazan los sacrificios, pero se recalca que no tie- 
nen valor si no van unidos a la glorificación de Yavé, es decir, al 
cumplimiento de su Ley. 


Estrofa 4* (v. 12-15). Muy similar a la primera estrofa. Se vuel- 
ve a recalcar la agrupación para dar gloria a Dios. Parece aludirse 
a una comida sagrada en común, en la que se medita en la Ley del 
Altísimo. Es difícil saber si se trata de la comida sagrada de 
Qumrán. Más bien perece indicar que tanto cuando se reunan para 
comer como para beber los justos y los piadosos deben dejar oír su 
voz, como una misión, para alabar y glorificar a Yavé. 


Estrofa 5*(v. 16-20). Se celebra en esta última estrofa la provi- 
dencia de Dios sobre los buenos, puros, perfectos, los humildes, 
los que le glorifican. A pesar de las asechanzas de los impíos y so- 
berbios, no han de temer. Una idea maravillosa resalta: El conoci- 
miento de Dios se opone a la soberbia y a la impiedad. Es un re- 
flejo de lo que se dice en los textos de Qumrán. El conocimiento 
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de Yavé se queda para los piadosos y los impíos son excluidos de 
él 


Terminología. 

Los vocablos buenos, puros, justos, perfectos, piadosos, hu- 
mildes, son comunes en los escritos de Qumrán. También el primer 
término que aparece en el v. 1 los muchos designa a los miembros 
de la Comunidad. Son realmente ideas muy próximas a las de 
Qumrán. Todo ello hace pensar en los tres grupos de que nos ha- 
bla Sanders: 

a) Los citados arriba, que forman el primer grupo. Son los que 
tienen la obligación y la misión de alabar y bendecir a Dios. De dar 
a conocer a Dios, sus grandezas y su poder al segundo grupo. 

b) En los vv. 7 y 8 se cita a los simples, los indigentes de cora- 
zÓn, los que están lejos de las puertas de la sabiduría, y también de 
sus entradas. Se trata de un grupo de hombres que no han podido 
conocer a Dios, que no tienen su corazón apartado del Altísimo, si- 
no que no han tenido los medios para acercarse a él. 

c) El tercer grupo sólo está compuesto de los impíos, los so- 
berbios y los extranjeros. Son todos aquellos que se oponen a los 
del primer grupo y que traen sobre ellos el tiempo malo. A pesar 
de que el grupo de los simples carece también del conocimiento de 
Dios, sin embargo existe una diferencia notable entre ambos: Estos 
no han tenido medios, están involuntariamente lejos de la sabidu- 
ría, mientras aquellos son voluntariamente opuestos a los buenos, 
y en último término a Dios. Más aún, los impíos no reciben la. 
proclamación de las obras y gloria de Dios, y los otros sí. 


Teología. 

Sólo unas sencillas consideraciones. Aquí tenemos un salmo en 
el que se nos habla de la época del dominio die Belial. En ella es- 
tán los justos sometidos a mil pruebas y dificultades. Esperan con 
ansiedad la liberación y la llegada del reino de Dios, de la paz fu- 
tura. 

Una noción también se declara en el Salmo: El conocimiento 
de Dios está reservado a los buenos. Tienen una relación íntima la 
idea de conocimiento y contemplación. Aquí se hacia hincapié, a 
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todo lo largo del Salmo, de la diferencia existente entre los que son 
puros y sencillos a los ojos de Dios, quienes poseen su conoci- 
miento y la obligación de comunicarlo a los otros, y los impíos que 
no pueden poseerle. 

La meditación de la Ley es el fin de la Comunidad de Qumrán 
(108 1:1-3). Es una idea general del judaísmo: Siempre el fiel is- 
raelita ha de tener presente la Ley de su Dios. Pero no sólo se tra- 
ta de la perfección propia y de la vida espiritual personal, hay que 
comunicarla a los demás. Se indica un cierto grado de proselitismo 
enel v. 14. 

Muchas más reflexiones se podrían hacer. Baste lo anterior pa- 
ra darse cuenta del valor de esta nueva joya que nos ha dado a co- 
nocer en su texto original Qumrán. 
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CAPÍTULO XVII 


Más textos que reciben luz de Qumrán: 
Jr 10:13 y 2 Sm 23:7 


Presentación. 

La cueva 11 de Qumrán (110), que nos ha dado tantas sorpre- 
sas, sigue dándonos textos que, estudiados por los sabios, nos van 
poniendo al alcance de la mano una mejor inteligencia de la 
Escritura. El primer caso lo tenemos en Jr 10:13 ó 51:16. 

La investigación del pasaje se debe a la pluma experta del qum- 
ranólogo y director de la Revue de Qumrán, J. Carmignac. 


Jr 10:13. 

En 11QPs* col 26:9-15 encontramos lo que se ha llamado 
Himno al Creador (mejor sería denominarle Himno a Dios). Todo 
él está saturado de citas bíblicas, entre las que vemos la de Jr 
10:13, cuyo texto en la actual versión del Texto Masorético dice: 
Hace subir las nubes desde los confines de la tierra, y convierte 
los rayos en lluvia y saca los vientos de sus escondrijos '”. El or- 
den lógico pide: Viento, nubes, rayos y lluvia. Ha habido, pues, un 
cambio. ¿A qué se ha debido? 

Qumrán lee: E hizo salir [el viento] de [sus] de[pósitos (teso- 
ros)], hizo [los rayos para la llu]via e hizo subir las nuf[bes del] fin 
de la [tierra] "”. 

Ni Qumrán ni el Texto Masorético siguen en este versículo la 
concatenación que se esperaría y que acabanos de indicar. Se tra- 
ta, pues, de un fenómeno corriente en los copistas, aún en los más 
cuidadosos: El llamado salto visual. Una línea comienza o termi- 
na por la misma palabra o frase o parecidas y se pasa a la siguien- 
te, con el supuesto texto resultante inexplicable. Es el caso, que ha 
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“La traducción es la de Nácar-Colunga, mientras no se indique otra cosa. 
** Los corchetes indican las lagunas del texto de Qumrán y su reconstrucción probable. 
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sucedido con este texto. Se realizó el salto visual debido a las pa- 
labras «wyws 'ywy"1h» que comenzaban líneas seguidas. Otro es- 
criba notó la falta, de parte del pasaje y añadió el texto olvidado o 
quizá lo puso al margen, pero sin preocuparse de la colocación 
exacta. Lástima que no podamos conocer la parte siguiente de tex- 
to, pues es la que falta a lo largo de todo el manuscrito de 11 QPs*: 


28m 23:7. 

En 11QPs* col 27:1 que es el primer texto que hallamos en el 
manuscrito de la 11Q, a continuación del antes citado, comproba- 
mos que se trata de 2 Sm 23: 7, 

Entre el Himno al Creador, nombrado arriba, que queda, en Ja 
columna anterior y la columna 27:2-11, que el editor Sanders ha 
llamado Composiciones de David, se halla el texto de 25m. Ya W. 
H. Brownlee apuntaba la hipótesis de que se hallaba en el original 
(perdido) el pasaje completo 25m 23:1-7, El v. 7 es el que aparece 
en la línea 1 de la columna 27. La cita tiene una curiosa variante 
con respecto al Texto Masorético. Este trae de un asta de lanza y 
son quemados al fuego. En Qumrán tenemos: «w's hwsnyt». Por 
desgracia este último vocablo no aparece en nuestros diccionarios 
hebreos. En arameo «hasina» significa hacha. En griego tenemos 
el término «“axine» muy semejante. También en siríaco existe la 
misma forma. De ahí que podamos deducir que «hwsnyt» de 
Qumrán sea una forma hebrea correspondiente al arameo. Así se 
traduciría el texto en cuestión: El mango del hacha. 

Puede añadirse un argumento, sacado de la peshita que lee tam- 
bién: El mango del hacha, y que está además en consonancia con 
el contexto. Para cortar espinos y leña para el fuego se usa no la 
lanza, sino el hacha. Así pues, el texto de Samuel tal como lo ve- 
mos en Qumrán sería el original y diría así: Y el que las toca, se ar- 
ma de un hierro y un mango de hacha y son quemados al fuego. 

Importante para la lexicografía hebrea es que en los nuevos dic- 
cionarios hebreos debería aparecer la palabra «hwsnyt» con rete- 
rencia a 25m 23:7 según Qumrán. 

En esta segunda parte de nuestro ensayo hemos seguido de cer- 
ca la enseñanza de Carmignac en Revue de Qumrán 7(69-71)287- 
290. 
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El scriptorium, o mejor triclinium, de una de las salas de Qumrán 


161 


CAPÍTULO XIX 


La relación Cristianismo - Qumrán 


Presentación. 

Tema es este que ha ocupado muchas páginas y seguirá ocu- 
pando el tiempo de los investigadores. Cada día que pasa aumen- 
ta el conocimiento de los textos y se ve más la conexión de 
Qumrán con el Cristianismo. No en el sentido de que el funda- 
mento de este haya de buscarse en el desierto de Judá. La impor- 
tancia estriba en que los textos nos abren la inteligencia sobre pun- 
tos, que hasta ahora permanecían oscuros. 

Con ello no se quiere decir que todos los misterios e incerti- 
dumbres que rodean el principio de la religión cristiana estén des- 
pejados. Queda mucho por hacer y siempre hemos de admitir que 
estamos en el terreno de las probabilidades. Lo que nos parece cer- 
tísimo puede llegar un momento en el que se descubra algún fallo 
o en la investigación o en el modo o en los datos mal interpretados. 

Nadie después de lo dicho espere hallar la solución definitiva al 
problema planteado, en este capítulo. Fuera está de nuestro inten- 
to ni siquiera creerlo. Quiero sí ayudar a penetrar en el mar in- 
menso de los estudios del origen del Cristianismo con la aporta- 
ción de los textos de Qumrán. 


Generalidades. Semejanzas. 

Al hablar del Cristianismo forzosamente hemos de pensar en el 
NT. La mayor parte de los datos sobre la primitiva comunidad cris- 
tiana la hemos de beber en estos escritos. De ahí que por mucho 
que queramos deslindar ambas cuestiones encontraremos conti- 
nuas interferencias. Sin embargo merece capítulo aparte. 

Semejanzas hallamos bastantes en ambas comunidades. A con- 
tinuación estudiamos las principales. 

Según dice Van der Ploeg los orígenes de la Cristiandad se ve- 
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rán a una luz nueva, pensando algunos que eso era lo tan ansiada- 
mente esperado. Tal entusiasmo llevó no sólo a periodistas, más 
aún a los mismos investigadores a hacer revelaciones sensaciona- 
les o mejor sensacionalistas: El Cristianismo es una simple conse- 
cuencia de Qumrán. No negamos las grandes semejanzas, pero los 
textos de Qumrán han de usarse con tiento y precaución. Primero 
porque muchos de ellos son fragmentarios y otros pueden inter- 
pretarse de diferentes y aún opuestas maneras. Segundo, hemos de 
investigar, antes de dar un veredicto, el lugar que ocupa Qumrán 
en el seno del judaísmo. Tercero, las ideas que a primera vista son 
semejantes han de estudiarse con cuidado, pues no sólo es Qumrán 
el centro y origen de las mismas, sino que muchas de ellas son ide- 
as-ambiente. No hay, pues, que exagerar las semejanzas, sin que 
esto quiera decir rechazarlas. Una advertencia interesante nos la 
hace Sandmel, cuando dice que Qumrán ayuda y ayudará mucho al 
conocimiento de la historia del judaísmo, pero nada al de Jesús. 

Examinemos algunas de las opiniones extremas. Dupont- 
Sommer, seguido de Wilson, quiere ver exactamente una depen- 
dencia directa del Cristianismo respecto de Qumrán. Allegro fue 
más allá y, en unas declaraciones desconcertantes para la televisión 
inglesa, llegó a defender que realmente Jesús no fue más que la re- 
encarnación del Maestro de Justicia. Para estos autores no sólo hay 
semejanzas, sino más bien identidad y secuencia directa. 

Munck en su libro The Acts of the Apostles declara, a base de 
los datos allí recogidos, que los orígenes de la primitiva comuni- 
dad cristiana, en sus instituciones y su organización son esenios. 

Driver acentúa la influencia de Qumrán en los momentos pos- 
teriores al comienzo, debido a los miembros de la secta que ingre- 
saron e intervinieron en la organización y normas de la misma. 

Cullman indica algunas de las semejanzas: Ambas comunida- 
des se llaman de la Nueva Alianza, usan ambas también el nombre 
de «Ebionim», la comida sagrada común y el rito bautismal. 
Insinúa que el lazo de unión entre las dos comunidades lo hemos 
de bucar en los helenistas de que nos hablan los H 6.1; 9,29; 11,20. 


Analogía en la Apocalíptica. 
Uno de los documentos en que más claramente se ve este pen- 
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samiento es en la Regla de la Guerra (10M). El fenómeno del sin- 
cretismo helenístico-oriental, según H. D. Betz, aparece en varias 
obras de la época intertestamental: Sabiduría, Enok etíope, los 
Apocalipsis de Abraham y Baruk. Elementos comunes de la lite- 
ratura apocalíptica son: Cosmología, astrología, demonología, zo- 
ología, etc. Se admite generalmente que las comunidades apoca- 
lípticas de los siglos anteriores a la era cristiana son un elemento 
crucial para el estudio, tanto del judaísmo tannaítico, como del 
Cristianismo. La mayor parte de las obras de esta clase han sido 
compuestas del 165 a. C. al 135 d. C., debido a las circunstancias 
ambientales de Palestina en tal época. Muchos investigadores han 
comprobado que la apocalíptica es un elemento común en el NT y 
en Qumrán. Dado el ambiente apocalíptico de la comunidad del 
mar Muerto podemos ver cierta relación entre esta y la primitiva 
comunidad cristiana. 


El estudio e interpretación de la Ley. 

Respecto del primer punto leemos en 1Q5 1:1 Libro de la regla 
de la Comunidad para buscar a Dios ... para obrar lo bueno y lo 
justo ante El, según lo mandó por medio de Moisés y de todos sus 
siervos los Profetas ... 

Es un continuo tener ante la vista la Ley. Los Apóstoles no die- 
ron normas sobre la Escritura, pero continuamente se la ve citada 
y se hace uso de ella. Esto supone un estudio constante al estilo ju- 
dío. Sabemos que la primitiva comunidad leía la Escritura duran- 
te la celebracion eucarística y que era muy copiada y leída en pri- 
vado. Quizá esta semejanza sea también común con el judaísmo en 
general, pero donde resalta más el punto de contacto con Qumrán 
es en el método de interpretación. Los pesharim de Qumrán nos 
presentan un nuevo género literario '”. En Qumrán piensan en la 
Escritura como algo que tiene relación con el presente y de ahí 
que sus interpretaciones hagan relación a la actualidad vivida por 
ellos al comentar los textos proféticos. A veces esa interpretación 
se hace de manera velada. Veían el pasado como un anuncio del 
presente. Todos los escritores del NT hacen hincapié en este as- 
pecto del cumplimiento del pasado en el presente. La comunidad 


'* 7, CARMIGNAC, Recherches sur le Notre Pere, p. 210-214. 
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primitiva cristiana usa ese mismo método y así llegamos a algunas 
exageraciones en la interpretación. 


El Bautismo. 

En Qumrán se manda el baño o baños rituales antes de entrar a 
pertenecer a la comunidad. El uso del agua purificadora es am- 
pliamente previsto. Junto al rito del lavado o bautismo existe tam- 
bién una serie de ceremonias de la iniciación. Semejanza real en 
ambos ritos, qumraniano y cristiano, pero sólo en apariencia. La 
santificación no es cosa de un momento en Qumrán, sino un pro- 
ceso gradual. El bautismo en el Espíritu Santo está reservado en 
Qumrán para la época del Mesías. No existe, al menos hasta el 
momento, en la literatura publicada, no se conoce ningún ritual es- 
pecial para tales purificaciones. 


La Comida Sagrada. 

Los Manuscritos del mar Muerto nos hablan de una comida que 
ha de presidir un sacerdote y sobre la que ha de pronunciar la ben- 
dición. Además de la comida común ordinaria había otras comidas 
con un carácter más sacramental. En 105 6:2-8 leemos: Y come- 
rán en común y en común bendecirán y en común deliberarán. Y 
en cualquier lugar en que se encuentren diez hombres del consejo 
de la comunidad no falte entre ellos un sacerdote y cada uno según 
su posición se sentará ante él y asi preguntarán en sus consejos 
para todo negocio. Y sucederá que cuando preparen la mesa para 
comer o para beber el vino, el sacerdote echará el primero su ma- 
no para bendecir, al principio el pan o el vino, y no faltará, en 
donde se hallen diez hombres, un intérprete de la Ley día y noche, 
continuamente en turno, uno respecto a otro. Y los muchos vigila- 
rán juntos el tercio de cada noche del año para leer en el libro y 
para investigar el derecho y para bendecir en común, y en 1QSa 
2: 11-22: Esta es la sesión de los hombres notables, llamados a la 
reunión del Consejo de la Comunidad. Si hace nacer Dios al 
Ungido de entre ellos, entrará el sacerdote, jefe de toda la 
Congreación de Israel y de todos los ancianos, hijos de Aarón, los 
sacerdotes, llamados a la asamblea de los muchos notables, se 
sentarán ante él cada cual según su dignidad. Y si se reunen en 


165 


una mesa común para beber el mosto y preparar la mesa de la 
Comunidad y mezclar el mosto para beber, no extienda nadie su 
mano a la cesta del pan y del mosto antes del sacerdote, pues él 
bendecirá las primicias del pan y del mosto. Y extenderá su mano 
al pan primeramente y después el Ungido de Israel extenderá sus 
manos al pan y después bendecirán toda la Congregación de la 
Comunidad cada uno según su dignidad. Y según este precepto 
harán en toda comida cuando se reunan hasta diez hombres. 

En el primer texto citado se trata realmente de una comida sa- 
grada. Sólo entran a participar en ella los miembros que ya han in- 
gresado en la Comunidad. Estaba constituida principalmente la 
comida por pan y vino. Tanto Filón como Josefo narran esta co- 
mida como algo sagrado. Nada de raro encontrar.en esa época co- 
midas sagradas en muchas de las religiones y sectas. El segundo de 
los textos nos habla de otra comida sagrada, pero distinta. Se 
anuncia una comida para cuando llegue el o los Ungidos. En par- 
te es un modelo de la Eucanstía, pero no completamente. No se ha- 
bla en Qumrán de sacrificio. Se trata en realidad de un culto. 


Ideas. 

Repecto a las ideas es mucho mayor la interpelación. Citamos 
solamente algunas y de entre ellas escogemos las principales para 
comentarlas: Dualismo, mesianismo **, gnosticismo, el templo, or- 
ganización. Dualismo: No dudamos en decir que quizá sea lo más 
importante y relevante de las ideas de Qumrán. Si todos los temas 
han sido objeto de investigación éste se ha llevado la primacía. 
Reducimos este apartado a lo esencial. El texto fundamental lo ha- 
llamos en IQS 3:13-14:26, llamado con razón la Instrucción: Al 
Maestro de Sabiduría para enseñar e instruir a todos los hijos de 
la luz en las generaciones de todos los hombres, según la manera 
de ser de cada espíritu en sus signos, según las obras en sus ge- 
neraciones y según la visita con que los afligiera, en los tiempos 
de su paz. Del Dios del conocimiento viene todo lo que es y lo que 
será. Antes de que existan ha establecido todos sus planes. Y El ha 
creado al hombre para dominar la tierra y le ha impuesto dos es-' 
píritus para que les siga hasta el tiempo de su venida. He aquí los 


* Véase capítulo XI. 
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dos espíritus: El de la verdad y el de la perversidad ... (Sólo he es- 
cogido el principio de la cita). Para Maier hay un gran parecido 
con el símbolo primitivo cristiano. Confróntese también el Pastor 
Hermas, Mandamiento sexto. Temas principales deducidos del 
dualismo de Qumrán son los siguientes: Dios-Belial, Buenos-ma- 
los espíritus, dos caminos, luz-tinieblas, vida-muerte. Este dualis- 
mo está acentuado respecto al AT en el sentido de la personifica- 
ción del Príncipe de la Luz y el Ángel de las Tinieblas. Sobre los 
dos espíritus es muchísimo lo que hay que decir. Nos contentamos 
con señalar que Qumrán ha tomado parte importante de las ideas 
del AT aumentadas con ideas iránicas. Estos dos espíritus o im- 
pulsos influyen en la conducta del hombre. Sus correspondientes 
dos caminos que llevan, el uno a la vida, y el otro a la perdición, 
son el arquetipo del Pastor Hermas. 


Mesianismo. 

Algo parecido a lo que dice Carmignac sobre la escatología ' 
se lee en The Scrolls and Christianity de W. F. ALBRIGHT: 
Tratamos ahora de un tópico que es más difícil debido a la vague- 
dad con que los investigadores designan lo mesiánico. Igualmente 
dicen otros sabios. 

Starcky, quien hasta el presente ha sido uno de los que mejor ha 
tratado del problema, lo divide en cuatro etapas. En resumen se 
puede decir que, dentro de la expectación mesiánica general de la 
época intertestamental, Qumrán representa un eslabón más de la 
cadena; pero sí parece que en la Comunidad esperaban más de un 
Mesías o mejor, empleando el término técnico, un ungido. Para 
los hombres de la Comunidad la importancia se cifra en el ungido 
sacerdotal. Según Giirtner el mesianismo y la eclesiología se en- 
tremezclan en Qumrán en muchos textos. Sin embargo, no existe 
unanimidad sobre la materia en estos mismos textos. 
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Diferencias. 

No se puede dudar de que hay grandes semejanzas y analo- 
gías entre la Comunidad de Qumrán y la primitiva comunidad 
cristiana, tal como lo deducimos de los escritos del NT y de los 


*” Revue de Qumrán 7(69-71)17-31. 
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primeros escritos cristianos y de la tradición. Pero existen tam- 
bién marcadas diferencias. Trataremos de indicar las más seña- 
ladas. 


Bautismo. La diferencia esencial entre ambos bautismos es- 
triba en que el cristiano se administra una sola vez y no se pue- 
de reiterar. Más aún, confiere la gracia por los méritos de la pa- 
sión y muerte de Cristo. Es un sumergirse en esta para resucitar 
con Él. El bautismo cristiano se administra con una serie de ce- 
remonias y ritos, de los que no nos dicen nada hasta ahora los 
textos de Qumrán, como indicamos antes. Expresamente, la fór- 
mula trinitaria cristiana no tiene ningún carácter judío. 


La Comida Sagrada. Las bendiciones preceden a la comida 
tanto en Qumrán como en la Eucaristía cristiana. Existe una re- 
lación marcada entre Eucaristía y comida como lo vemos en la 
Didaché. Pero en la celebración cristiana se trata de un memorial 
de la Pasión y Muerte de Cristo. Es la Pascua cristiana. Además 
de comida sagrada la Eucaristía es sacrificio idea que no halla- 
mos en Qumrán. Los católicos han mantenido siempre que el 
pan y el vino de la Eucaristía son el cuerpo y sangre del Señor y 
han creído en la presencia real de Cristo crucificado. Algunos 
cristianos, aun no admitiendo la presencia real admiten una fi- 
gura, una representación de Cristo. Los Evangelios no dan lugar 
a duda. De todo esto no hay absolutamente nada en los textos de 
Qumrán. 


Ideas. La diferencia ideológica se establece, no sobre las ide- 
as comunes al judaísmo y cristianismo u oriente en general, sino 
sobre las propiamente cristianas: Encarnación, Trinidad, 
Resurrección, Redención, Jesús. Ninguna de estas aparece en 
Qumrán con la claridad con que se describen en el Cristianismo. 


Resumen. 

Esenciales son las diferencias, aunque muchas las semejan- 
zas. Esto no ha de llevarnos a creer que el origen del 
Cristianismo está sólo y exclusivamente en Qumrán, como pa- 
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rece deducirse de ciertas obras sobre los Manuscritos de la 
Comunidad esenia. Sí que hemos de conceder una parte muy im- 
portante a la influencia de esta, como parte del judaísmo y en sí 
misma considerada. 


Bibliografía. 

Abundantísima es la bibliografía que directamente aborda las 
relaciones Qumrán-Cristianismo. No se cuentan las anotaciones 
hechas en la parte de los libros generales sobre los Manuscritos del 
mar Muerto. Cito algunos nombres entre los principales: Allegro, 
Bardkte, Burrows, Driver, del Medico, Michel, van der Ploeg, 
Vermes, Wilson y Yadin. 
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CAPÍTULO XX 


Qumrán y la Gnosis en 
la investigación española 


Presentación. 

Hoy se habla de Gnosis y esoterismo. Si preguntamos al gran 
público oiremos cosas completamente dispares. Todo el mundo 
parece entender el fenómeno Gnosis. Se anuncian por doquier des- 
de hace unos años a esta parte cursos y enseñanzas sobre la 
Gnosis. 

Nuestro tema es único con dos vertientes: Gnosis y Qumrán. 

En español no es fácil encontrar obras que nos hablen del asun- 
to, aunque sí tenemos dos buenos resúmenes: El de Schenke, La 
Gnosis en el primer volumen de El Mundo del Nuevo Testamento, 
sobre la teoría, sobre los textos gnósticos en el segundo y unas 
ilustraciones en el tercero y el otro resumen en la Enciclopedia de 
la Biblia, de la Editorial. Garriga, de E. Ménard, Gnósticos y 
Biblia. 

Sí hay algún que otro artículo sobre temas particulares de la 
Gnosis en español. Destacamos los cinco volúmenes publicados 
por A. Orbe, dedicados al sistema valentiniano y la última obra de 
A. Piñero sobre los gnósticos '”. 

Basta para confirmarlo echar una ojeada a cualquiera de las bi- 
bliografías especializadas. 

No estará de más relatar brevemente los dos grandes descubri- 
mientos: Qumrán y Nag Hammadi. 

A partir de 1947 aparecen en unas cuevas de las orillas del mar 
Muerto una serie de manuscritos hebreos '”, bíblicos unos y perte- 
necientes a la secta de Qumrán otros. Todos quieren escribir y sa- 
ber sobre Qumrán. Hoy las aguas vueltas a su cauce queda el limo 
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La editorial Gredos también ha publicado otras dos obras sobre el gnosticismo. 
Véanse capítulo 1 y VÍ 
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que los investigadores van examinando para sacar las verdaderas 
conclusiones. La última noticia al respecto es el proyecto, ya en ví- 
as de publicación, de todos los textos que aún quedaban sin ver la 
luz. Exactamente en el mes de marzo de 1991 se celebró un 
Congreso Internacional sobre los Manuscritos de Qumrán en El 
Escorial. Los periódicos nacionales se hicieron eco del evento. En 
el mes de julio del 93 se celebró el III Congreso sobre Qumrán en 
Mogilany (Polonia) como homenaje a uno de los primeros inves- 
tigadores, el Prof. J. T. Milik. 

Hacia la misma fecha de los descubrimientos de Qumrán, fina- 
les de 1945 se descubrían junto a la moderna ciudad de Nag 
Hammadi, la guarnición romana de Dióspolis Parva, unos códices 
coptos que siguen más o menos las mismas vicisitudes que los de 
Qumrán. Primero la oferta de un manuscrito a un entendido, y lue- 
go las posteriores ventas y compras de otra serie de manuscritos 
hasta que llegan los 13 códices al Museo Copto de El Cairo, don- 
de se conservan. La edición facsímil es una realidad y la editorial 
Brill está publicando estudios y comentarios a todos los códices. 

Hecha esta breve introducción pasemos al punto particular de 
este capítulo. 


Gnosis y Gnosticismo. 

Ante todo nos encontramos con la gran dificultad de saber qué 
es la Gnosis y qué es el Gnosticismo. 

Schenke describe la Gnosis de la siguiente forma: Es un movi- 
miento religioso de salvación de la Antigiiedad tardía, donde, de 
forma peculiar e inconfundible, se hace uso de la posibilidad de 
una interpretación negativa del mundo y de la existencia, consi- 
derándola como una concepción del mundo que consecuentemen- 
te niega el mundo y que a su vez se expresa de una manera carac- 
terística en acuñaciones de palabras, imágenes lingúísticas y 
mitos artísticos. 

La coherencia y sistematización de las ideas gnósticas son im- 
presionantes: El hombre es parte de la luz, en el estado presente. 
No puede proceder del mundo que es el reino de las tinieblas. La 
luz que se había perdido consiguió introducirse como alma, 
«nous» O «yo» en el cuerpo terrestre. ¿Cómo se libra el hombre de 
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este extravío? Por medio de la Gnosis, pero esta sólo la puede con- 
seguir y le puede ser transmitida desde lo alto para salvarle. 

Para conocer qué es la Gnosis se dispone de los excerpia y 
fragmentos de sus adversarios, de las descripciones de estos mis- 
mos y de los textos con mezcla de doctrina gnóstica, como las 
Pseudoclementinas y las Odas de Salomón entre otras. Especial- 
mente disponemos hoy de escritos gnósticos coptos, de la parte 
gnóstica de los escritos herméticos, de los textos maniqueos (ira- 
nios y turcos) de Turfán, de los textos de Medinet Mahdi 
(Fayyum) y de los escritos mandeos. 

Veamos ahora qué no es la Gnosis: No es un cristianismo de- 
generado. Para Harnack era una helenización aguda del cristia- 
nismo. 

Tampoco es la continuación de un determinado grado evolu- 
tivo de una religión popular oriental. 

Ni el espíritu de la antigiiedad de los ss. MT a. C. a III d. C. 

Rudolph la define así: Es el conocimiento de los secretos di- 
vinos reservado a una elite '”. 

Contrapone Rudolph el término Gnosis al de Gnosticismo. 
Este es un término acuñado en el siglo XVIII y sería el conjunto 
de sistemas gnósticos del siglo II y siglo HI d. C. 

Este mismo autor define la Gnosis más brevemente que 
Schenke y dice que es un producto de sincretismo helenístico, 
mezcla de tradiciones e ideas griegas y orientales posteriores a 
la conquista de Alejandro Magno. 

El término Gnosticismo se usa hoy para expresar una amplia 
variedad de fenómenos religiosos especulativos, que encontra- 
mos desde las Galias en Occidente al Irán en Oriente y desde el 
s. Lal IX de nuestra era. 

No estará de más advertir con Carmignac que el concepto de 
Gnosis es tan poco preciso y está tan mal delimitado que ape- 
nas puede contribuir a esclarecer el concepto de apocalipsis, 
tanto más cuanto algunos confunden apocalíptica, escatología 


y gnosis '”. 
Los elementos que hallamos en la gnosis son los siguientes: 


'" RUDOLPH, K.- Gnosis. The Nature and History of an Ancient Religion, p. 56 
'" Revue de Qumrán 10(81)12. 
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Sincretismo helenístico, mitos gnósticos, idea del conocimiento, 
dualismo, cosmología, soteriología y escatología. No todos estos 
elementos se encuentran en todos los sistemas gnósticos. 


Gnosis en Qumrán. 

Por lo que hace a Qumrán nos fijaremos en las ideas del cono- 
cimiento, el dualismo y la cosmogonía. 

No es el momento de trazar una historia de la Gnosis. Si que- 
remos saber algo sobre el nombre y significado de gnosis y gnós- 
ticos en los primeros siglos cristianos podemos consultar lo que 
nos dice Rudolph. Hoy conocemos mejor los sistemas gnósticos 
gracias a la rica información que poseemos sobre las sectas gnós- 
ticas de Siria, Palestina, Persia, Babilonia y Egipto. 

Admitimos que el gnosticismo es nombre más antiguo de lo 
que se creía antes y anterior por supuesto al s. II. 

Por ciertos asertos, sacados de los textos gnósticos podemos 
darnos una idea de su concepción del mundo: En la cúspide apare- 
ce el Dios desconocido. La Sofía sin el consentimiento de Dios da 
origen al demiurgo malo, quien a su vez crea el mundo malo, fren- 
te al producido por aquella. Esta Sofía creadora se denomina tam- 
bién mito de la Sofía. El mundo está regido por siete arcontes ma- 
los, a cuyo frente se halla el demiurgo. 

Otro elemento esencial de la Gnosis es el dualismo. De origen 

“iranio. Dualismo alma-cuerpo/materia-espíritu, luz-tinieblas. 

No cabe duda de que el gnosticismo surgió junto al cristianis- 
mo y tiene sus raíces precristianas. Es difícil separar los elementos 
cristianos que han influido en la Gnosis, por ejemplo, el de saber 
si la figura del salvador de los gnósticos fue un legado cristiano o 
no. La salvación es una divinización del hombre. Por la Gnosis se 
convierte el hombre en algo que no era. La salvación es recuperar 
por parte del hombre la divinidad perdida. La Gnosis es el autén- 
tico medio de salvación. Esta ha de conseguirse, pues, a través del 
conocimiento (Gnosis), más que por medio de las buenas obras o 
la fe o el rito. Hay una gran parte de misterio o secreto en la 
Gnosis, pero no todo lo oscuro y misterioso es gnóstico. 

Pasamos así a ver los términos o conceptos más propiamente 
gnósticos: 
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El conocimiento de que habla la Gnosis es griego. En Qumrán 
por el contrario el término y el concepto son hebreos. En Qumrán 
hay cierta relación entre saber/conocer que pueden hacer referen- 
cia a la Gnosis y a la apocalíptica. El conocimiento de que se ha- 
bla juega un papel preponderante en todos los sistemas gnósticos. 
Es el griego «gnosis», el copto «saune/sooun», el siríaco «ida'ta», 
el mandeo manda. No tiene el sentido filosófico y gnoseológico 
griego sino que significa un acto salvíflco que redime y libera. 

El judaísmo helenístico de LXX combinó ya los términos «ale- 
zeia, gignoskeien y gnosis» tratando de adaptarse al medio am- 
biente helenístico para explicar la experiencia religiosa de la 
Biblia. 

Junto a la idea de conocimiento aparece también en hebreo el 
término «brit», la obediencia a la Torá. 

Intimamente relacionado con el conocimiento está la sabiduría 
y junto a ésta el descanso. 

El vocablo hebreo «rz», misterio, de origen persa, tiene más 
relación con la apocalíptica que con la Gnosis. La idea y concepto 
de sabiduría juega un papel importante en el judaísmo y puede ha- 
ber influido en la Gnosis. 

Una idea clara en la Gnosis y lo vemos después en Qumrán es 
el dualismo. Es un modelo de pensamiento, una antítesis que se bi- 
furca en dos categorías exclusivas mutuamente (dos espíritus, luz- 
tinieblas, bien-mal). Hay diversas clases de dualismo: filosófico, 
antropológico, psicológico, físico, metafísico, cosmológico, cós- 
mico, ético, escatológico y soteriológico. En la Gnosis se trata de 
un dualismo anticósmico. Se incluye una idea negativa del mundo 
visible junto a su creador, se clasifica como el reino del mal y de 
las tinieblas. Identifica materia y mal. No es el dualismo iranio, 
platónico e indio. En el judaísmo el bien y el mal existen por vo- 
luntad de Dios y Dios es el creador de todas las cosas. Es un dua- 
lismo cósmico que influyó en algunos sectores del judaísmo pre- 
cristiano se puede suponer que el tal dualismo se abrió paso en los 
círculos judíos donde el proceso de hipostatización y de una nue- 
va configuración mítica se pueden hallar. Ya hacia el siglo Il a. C. 
aparece cierta antítesis tradicional del camino que lleva a la vida y 
del camino que lleva a la perdición. 
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El judaísmo modificó el dualismo ético y escatológico iranio al 
decir que ambos espíritus fueron creados por Dios. No es un dua- 
lismo físico, materia-espíritu, sino ético, verdad-falsedad, luz-ti- 
nieblas y además escatológico, que hace referencia al tiempo del 
bien y del mal al final. Tiene semejanza con el dualismo zoroástri- 
co, pero se diferencia de él y lo combina con la doctrina hebrea de 
la creación. 

Existe relación de la apocalíptico con el dualismo. La apoca- 
líptica da gran importancia a la idea de que el Altísimo ha hecho 
dos mundos, no uno (2Esd 7:50). Contrapone el mundo presente y 
el futuro, este mundo y el reino de Dios. Pero tales ideas proceden 
en gran parte del AT. Por supuesto que el dualismo judío es mono- 
teísta y real, no absoluto. 

Ya Wilson había acentuado el valor del judaísmo para los estu- 
dios gnósticos. Fue el primero en derivar el gnosticismo del juda- 
ísmo. Antes que él lo intuyó el gran historiador de la Iglesia 
August Neander (1789-1850). 

Veamos ahora la relación de Qumrán con la Gnosis. 

Se ha llegado a defender que Qumrán era una secta pregnósti- 
ca. La base para tal aserto está en el paralelismo entre algunos tex- 
tos de Qumrán y el Evangelio de la Verdad, de Nag Hammadi. 

Uno de los aspectos particulares que se han estudiado es el de 
conocimiento y términos afines. Especialmente aparece en 1Q5S y 
1QH. 

Entresacamos los términos que se relacionan con la idea de 
conocimiento en los textos de Qumrán ": Brillante, aparecer bri- 
llante, necio, necedad, luz, iluminar, oír, oído, entendimiento, 
firmeza, fidelidad, verdad, permanecer, durar, creer, ser fiel, fi- 
delidad, firmeza, verdad, tinieblas, explicar, engañar, engaño, 
confiar, confianza, instruir, entender, penetrar, visión, compren- 
sión, inteligencia, buscar, investigar, alianza, revelar, descubrir, 
hablar, decir, palabra, juzgar, juicio, sabiduría, conocimiento, 
camino, caminar, meditar, planear, sentido, pensamiento, ofus- 
cación, pensar, plan, consejo, anunciar, ver, contemplar, visión, 
faz, sabio, decidirse, experimentar, conocer, fundamento, deter- 


Para no cansar al lector damos los términos españoles correspondientes a los térmi- 
nos hebreos. 
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minar, aconsejar, enseñar, mentira, mentir, totalidad, discípulo, 
comprensión, estudio, interpretación, escrito, midrash, aviso, 
maestro, profecía, vaticinio, prudente, proverbio, oráculo, con- 
templar, profeta, ser necio, entregarse, voto, promesa, hacer sa- 
ber, reconocer, brillar, escribir, libro, responder, considerar, cap- 
tar, supervisor, interpretación, pesher, llamar, llamada, ver, 
misterio, meditar, pedir, rogar, escuchar, obedecer, decidir, ley, 
torá. 

Algunos de estos términos pueden también relacionarse con el 
dualismo (luz-tinieblas), pero es muy difícil separar a veces los 
conceptos, que pueden caer bien dentro de dos o más categorías. 

En Qumrán se describe al hombre con el vocabulario y la ter- 
minología del antiguo salmista y tiene cierta semejanza sobre lo 
que nos dicen los textos gnósticos del alma en el mundo corpóreo. 

También Qumrán, en el límite del judaísmo, nos ilumina sobre 
el origen de la Gnosis. El estudio detallado de los términos citados 
nos llevará a una mejor comprensión del problema. 


Textos en particular. 

Unos ejemplos escogidos entre todos los textos nos ayudarán a 
ver el problema. 

1QH 1:21: Esto lo he conocido gracias a tu inteligencia, pues 
tú has abierto mis oídos a misterios maravillosos. 

Nos encontramos en este pasaje con varios de los vocablos de 
la terminología citada. 

El conocimiento (he conocido) lo recibe ela autor directamente 
de Dios, de la inteligencia divina. La expresión he conocido apa- 
rece varias veces en 1QH. Se acude a la revelación, confirmado 
por la frase que va a continuación: Tú me has abierto el oído. 
Propiamente el verbo indica revelar, descubrir. En 1QH es térmi- 
no técnico para la revelación de los misterios. También el AT usa 
la expresión para indicar la revelación profética (1Cron 17:25). 
Encontramos una expresión equivalente en 1QH 18:27. 

Este conocimiento es particular del Maestro de Justicia o de 
los miembros de Qumrán. 
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La inteligencia o comprensión. 

En el AT es un don que Dios concede a sus siervos. No apare- 
ce en los Salmos. Se usa el término especialmente en Proverbios y 
Job. Se usa en el mismo sentido que en Qumrán. 

1QH 4:27-28 Pues Tú me has instruido en tus misterios mara- 
villosos y en tu designio maravilloso has mostrado tu poder con- 
migo para actuar maravillosamente ante muchos a causa de tu 
gloria, para hacer conocer a todos los vivientes tu poder. 

Aquí nos encontramos con los sigiuentes términos: «yd?» co- 
nocer, «rz» misterio, «swd» plan, designio. La idea es la misma 
que en el pasaje anterior: La iluminación y enseñanza directas de 
Dios. 

Estudiando los demás textos en los que aparecen todos los vo- 
cablos enumerados se podrán sacar conclusiones más amplias que 
nos harán ver la relación que existe entre Qumrán y la terminolo- 
gía gnóstica. No es que consideremos a los habitantes de Qumrán 
como una secta gnóstica o pregnóstica, sino que algo que estaba en 
el ambiente y que dará origen a la Gnosis en Qumrán surge como 
una fruta ya madura. Mucho mejor se verá la relación entre Gnosis 
y Qumrán al estudiar el dualismo. Advirtiendo el mismo fenóme- 
no ambiental. 

Uno de los temas más tratados desde los comienzos de los es- 
tudios sobre Qumrán ha sido el del dualismo. De entre todos los 
textos se destaca el tratado de los dos espíritus de 1QS 3:13-4:26. 
Para Amusin se refiere al dualismo persa-babilónico. Es un dua- 
lismo ético. Se alude a la conducta del hombre. Los dos espíritus 
pueden considerarse también como dos impulsos. No cabe duda de 
la relación con el NT, especialmente con Juan. Muchos autores de- 
fienden un origen iranio del dualismo. La literatura rabínica nos 
habla de un cierto dualismo también: Satán y el espíritu de con- 
fianza. Además de este dualismo ético se habla en los textos de 
Qumrán de un dualismo cósmico: Luz-tinieblas. 

El término espíritu en Qumrán es el yo transcendental, que vie- 
ne de Dios y no el yo gnóstico que es parte de la divinidad. La gran 
novedad de Qumrán es la afirmación de que es Dios quien ha cre- 


'* QUISPEL, G., De oudste vorm van de Gnostische Mythe, Nederlands Theologisch 
Tijdschríft 8(53/54) 25. 
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ado a los dos espíritus del bien y del mal desde la eternidad. Sin 
la voluntad de Dios no existiría nada, ni siquiera el mal '”. 

El dualismo de Qumrán es además de ético y cosmológico, es- 
catológico. 

Hay mucha afinidad con el evangelio de Juan como hemos di- 
cho antes y es un tema también muy estudiado. Dada la relación 
Qumrán-Juan y Juan-Gnosis podemos afirmar que se relacionan 
los tres entre sí. 

Qumrán no es un hecho o fenómeno aislado. Ellos vivían al 
margen de la sociedad, pero los contactos e ideas que flotaban en 
el ambiente también les penetraban. Los nuevos miembros al en- 
trar en la comunidad sin querer reflejaban sus ideas. Esto nos ayu- 
da a comprender mejor el ambiente de la época. También contri- 


buye en cierta medida a conocer mejor la Gnosis y el origen del 
Mandeísmo. 
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CAPÍTULO XXI 
Una época agitada y difícil 


FLAVIO JOSEFO: Personaje contradictorio 

Mucho se ha escrito sobre el conocido historiador judío. Ni to- 
do ha sido a favor, ni todo en contra. Sin embargo, a partir del si- 
glo de la crítica cada vez era menos apreciado como hombre y co- 
mo escritor. Se le ha tratado de traidor, de falseador de la verdad, 
de romanófilo, etc. Algunas de estas afirmaciones son ciertas en 
todo o en parte. Aquí se cumple el dicho: Más daño hace la verdad 
dicha a medias que la misma mentira o el error. Hoy, al igual que 
con otros nombres de la Historia, se va haciendo luz sobre nuestro 
personaje. No hemos llegado al final. Estamos en los comienzos. 
Tenemos empero mucho camino adelantado. Gran cantidad de 
obras se han dedicado a la persona de Josefo, no sólo a sus escri- 
tos. En español no contamos con especialistas sobre el tema, a pe- 
sar de la traducción, G. Ricciotti, Ediciones Eler, de la Guerra ju- 
día. En las ediciones Iberia existe la mera traducción, de J. Martín 
Cordero, y otra más literal, de J. A. G. Larraya. La. Editorial 
Aguilar ha publicado Contra Apión ”. Sí sentimos la necesidad de 
tener obras maestras, aunque sea en traducciones, creemos que las 
de Josefo, han de ser unas de ellas. 

En inglés, francés y alemán contamos con ediciones bilingies, 
siempre citadas en las obras de las historias de Israel, vidas de 
Jesús, e historias de la Iglesia. 

Como dato curioso hemos comprobado que muchos autores se 
contentan con citar las citas de otros, sin preocuparse de compro- 
barlas. Esto lo decimos a propósito de algunos trabajos sobre la 
época intertestamental y movimiento de Qumrán. Errores en las ci- 
tas y traducciones de traducciones es lo que normalmente encon- 
tramos en estudios, por lo demás, llamados científicos. 


"" Actualmente se han publicado o están en vías de publicación las traducciones con co- 
mentarios de las obras de Josefo. 


179 


En el presente capítulo hacemos una brevísima reseña de su 
biografía, anotando algunos puntos de interés para nuestro propó- 
sito. 

La primera obra con que hemos de contar es su Autobiografía 
o simplemente Vida. El estudio critico más reciente es el de A. 
Pelletier, Flavius Joséphe. Autobiographie. Consta la Vida de 
LXXVI apartados, subdivididos a su vez en un total de 430 núme- 
ros. Así se suele citar el apartado y a continuación el número de 
la subdivisión. También se puede citar indicando sólo el número 
de las subdivisiones, como se hace en el presente ensayo "*. La 
Guerra judía y Antigiiedades judías son otros tantos medios de in- 
formación para completar su biografía y centrarla en el medio am- 
biente. Los datos que recojamos han de tamizarse, confrontándo- 
los con los que nos proporcinen la Arqueología, otros escritos y los 
descubrimientos modernos. 

Comienza la Autobiografía afirmando su ascendencia sacerdo- 
tal, y de la primera de las veinticuatro clases, y al mismo tiempo, 
por parte de su madre, de la sangre real asmonea (2). Nació el pri- 
mer año del reinado de Caio César (Calígula) hacia el 37-38 d. C. 
Tuvo tres hijos. Tiene una gran inquietud espiritual, ya desde jo- 
ven. Todo el mundo le felicitaba, dice él mismo, por su amor al es- 
tudio (9). Quiso experimentar las distintas sectas judías, que enu- 
mera: Fariseos, saduceos y esenios. Ya ha hablado otras veces de 
ellas. Sólo que en otros lugares cita y nombra cuatro y aquí sólo 
tres. Al fin se afilia al partido de los fariseos (12). Viaja a Roma a 
la edad de veintiséis años, narrando las peripecias del viaje '", con 
una misión de las autoridades judías. Era en tiempos de Nerón. 
Quizá asistió al incendio de Roma. Nada nos dice, ni sabemos al 
respecto. Cumplida su misión, se vuelve a Jerusalén. Ya se adivi- 
naba la futura guerra. El ambiente estaba enrarecido. Es enviado a 
Galilea con objeto de calmar los ánimos, según nos dice en la 
Autobiografía, pero en Guerra judía 2:568-584 aparece como un 
jefe militar, organizando la defensa, y con poderes militares. Gran 
parte de la Autobiografía trata de la resistencia que ofrece a los ro- 
manos (87-413), hasta que por fin es capturado en Jotapata. Hay 


"* Los números en bastardilla son de la Autobiografía, las sig...las GJ son de Guerra ju- 
daica. 
Nos hace pensar su descripción en el azaroso viaje de Pablo. 


ns 
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un hecho digno de mención: Después del complot de Séforis lle- 
gan dos emisarios de Agripa II con caballos, armas y dinero para 
ayudar a los sitiados. Todo ese material había sido recogido en la 
propia región judía. Los judíos quieren a toda costa imponer a los 
dos nobles personajes la circuncisión, si desean permanecer allí. 
Josefo se opone, dando como motivo, que cada cual debe honrar 
a Dios según su convicción personal (113). Los argumentos per- 
suadieron a la turba. 

Vespasiano toma Jotapata el año 67 y Josefo predice que será 
emperador. E igualmente su hijo: Tú, Vespasiano, serás César y 
amperador... (GJ 3:401). Desde este momento hasta la muerte de 
Tito, Josefo permanece al lado de los Flavios. La Autobiografía se 
termina con esta alusión, en señal de agradecimiento a sus protec- 
tores. También gozó del favor de Domiciano, pero sólo al princi- 
pio de su gobierno (429). El asedio, toma y destrucción de 
Jerusalén, en las que tomó parte activa, como intérprete y apaci- 
guador, nos las narra en GJ 5:1-7:162. Después de la toma de 
Jerusalén, Josefo recibió permiso de Tito para apropiarse de lo que 
quisiera, pero él sólo pidió la liberación de algunos prisioneros, y 
unas copias de las Escrituras (Ltbros Sagrados) (418). Va a Roma 
con Tito, y se le concede la ciudadanía romana y una pensión 
anual. Esta le permite dedicarse a su empresa literaria. Escribe su 
Guerra judía para agradar a los Flavios. Sin embargo, la siguiente 
producción, Antigiiedades judías, la publica en tiempo de 
Domiciano; quizá al estallar la persecución contra judíos y cristia- 
nos. El emperador prescinde de Josefo y este busca apoyo en 
Epafrodito, que es en adelante su mecenas. Escribe a continuación 
Contra Apión. Sigue su última obra conocida, Vida o Autobio- 
grafía. Tenía la intención de publicar más libros, pero parece cier- 
to que no aparecieron nunca. 

Debió morir hacia el 102-103 en Roma. 
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Los cuatro primeros manuscritos de la cueva 1, presentados por el metropoli- 
tano Samuel 
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Escalera de una de las cisternas de las ruinas de Qumrán afectadas por el terre- 
moto del a. 31 
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